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بسم له الزحمن الرحیم 
زند گينامة خود نوشت 


۰ To ogee E ا‎ ۰ ۰ ۰ ae 
فکر می کنم از نظر بعضی خوانند گان این عنوان اند کی پر طمطراق به نظر اید . و بعضی‎ 
دیگر که باریک بین تر هستند » اصولا زند گینامه نوشتن را حاکی از پر اهمیت دادن به‎ 
خود تلقی کنند . در مورد عیب و ايراد اول باید بگویم که تعبیر «زند گینامةخود نوشت»‎ 
را بنده در برابر کلمة اروپایی اتوبی و گرافی ساخته‌ام. بر وزد «وصیت نامهخود نوشت» و‎ 
بی شبهه آن را بر ترجمه‌ها یا برابر نهاده‌های دیگری چون «خود زند گینامه» که‎ 
ساختمان بی در و پیکر و مخالف قیاس دستوری دارد ترجیح می نهم . . دربارة عیب و ايراد‎ 
دوم باید بگویم درست است که بنده با بزر گانی چون قدیس آگوستینوس» و امام محمد‎ 
غزالی که زند یاف خو کک ر ر ی م ولی وقتی که آن بزرگان‎ 
دس دای ا ت کا ن چ یزم ی و‎ 
(یمنی ترجمۀ حال توام با شرح آثار) است به طور‎ Bi0-bibiorapy زند گینامه- کتابنامه‎ 

کلی 
جور دیگری فکر کنیم. این کار چه تالی فاسدی دارد . اینکه حضرات عرفا در 


۸ سیر بی سلوک 


کمال رعونت متواضعانه فرموده‌اند : «حدان باش که از تو نویسند » خود خواهی بیشتر در 


بر دارد تا اینکه هر اهل قلمی - بدون این وسواس يا وسوسه که آیا از «بزرگان» به شمار 
می رود یا خیر ˆ قلم را بر بر دارد و ۳۰۰-۳۲۰ صفحه دربارة خود بنویسد . 
نتا در ميان دعوا این نرخ را هم حاصل کنیم که لازمۀ زند گینامه نوشتن» این 
که زند گی صاحب زند گینامه-قطع نظر از خود او - مهم باشد . به قول اونامونو - 
که او نیز از قول دیگری نقل می گند - تعارف به کنار گویی انسان «در ترازوی کائنات 
هیچ است» و در ترازوی خویش همه چیز » اما رالیسم و «سرسوزن عقل» حکم می کند 
که بنده خود را صرفاً اهل قلمی در میان اهل قلم بدانم. نه هیچ و نه همه. 


نخستین شباهت ناگزیر و ناخواستة راقم این سطور با اغلب بز ر گان در این است 
که در تاریخ تولدش اختلاف اقوال هست. البته نه در سال» نه در ماه» بلکه فقط در روز 
۳ آنچه مسلم است بنده به قرار مسموع در فروردین ماه ۱۳۲۶ -البته شمسی -در باب 
الحنة قزوین به دنیا آمده ام. در شناسنامه‌ام روز تولدم را 4 فروردین یاد کرده اند . اما 
۳9 عدل در ۱۳ فروردین زاده شده ام. خانم والده ام که بحمد الله زنده هستند و در 
همان شهر باستانی سکنا دارند» در جواب پرس و جوی بنده بالمره منکر این تهمت 
می شونا. و نمی توانند به دلیل عما ل و انصاف پذيرند که فرزند فدا کارشان در روز نحس 
۳ فروردین به دنیا آمده باشد لذا معتمدند که لا محاله یا باید دوازدهم يا جهارد هم 
فروردین زاده شده باشم. بارها تحقیق محلی انجام داده و به لطایف الحیل والده را سوال 
پیچ کرده و به تناقض گویی کشانده ام. .اما حاصلی نداشته است. اما در ایام دید و 
بازدید نوروز امسال (۱۳۹۹)» این موضو ع حیاتی را با برادر و خواهران بز ر گترم در میان 
نهادم و جملگی شهادت دادند که بی شبهه در شب دوازدهم فروردین به جهان هبوط 
کرده‌ام . پدرم به واقع اهل دین و دانش بود. نامش ابوالقاسم بود اما در سالهای آخر 
عمر هشتاد ساله اش خوشتر داشت که در پای لوایح با نوشته های دیگرش خود را«حاج 
میررا ابوالقاسم» بخواند , ابتدا در سلک روحانیت بود و طلبگی کاملی در حد قريب به 
احتهاد وود وا کرد بزرگانی چون حکیم هید جی» ۾ آیت الله آخوند ملا علی 
معصومی همدانی - والد دانشمتد حناب آقای مهند س حسین معصومی همدانی» ریق 
yt 2. E‏ 7 1 1 ت 2 ۰ 


رندګیناعة خود وشت مسا ٩‏ 
بز ر گان بود . پس از فراغت از دروس خارج فقه و اصول» به علم معقول روی آورده بود . به 
حکمت متعالیۀ صد رالمتالهین و شارحانو پیروانا و گرایش داشت. با آنکه به تمهید القواعد 
ابن ت رکه مصبا ح الانس فناری و فصوص ابن عربی و شروح آن تعلق خاطر و در آنها 
مطالعه داشت» اما بیشتر به کلام و توحید تمایل داشت, تا عرفان و وحدت. بارها با وحد 
و سبکروحی ابیاتی از تائیۀ ابن فارض ترنم م ی کرد »اما بیشتر اهل صحو بود تا شکر. 

استاد علامه آقای سید حلال الدین آشتیانی مدظله العالی از دوستان و همدرسان 
پدرم در محضر حضرت آیت الله رفیعی بودند. و سالی یک دو ماه به شهر ما و گاه به. 
منزل ما تشریف می آوردند . و بحشهای عرفانی ایشان با پدرم مدام جاری بود . نه شعلۀ 
بحثهای پر شور آن دو و نه آتش قلیانی که بنده ده- دوازده ساله مدام تازه می‌کردم» یک 
لحظه سرد می شد . هنوز در لابه لای کتابهای چاپ سنگی پدرم» چه بسیار نامه ها په خط 
دلربای آیت الله رفیعی با خط دلنشین استاد آشتیانی پیدا می‌کنم و از ادب و انشای آنها 
وقتم حوش می شود . تاریخ تحریر اغلب آنها به ۳۰ تا 40 سال پیش می رسد . 

بیشترین تاثیر را در شکل گیری ذهن من و نگرش اخلاقی و دینی ام پدرم داشته 
است. از اوان کود کی با پدرم انس داشتم و در اتاق‌او و در کنار کتابهای او و در فضای 
همیشه بهار بحشهای او زند گی می‌کردم. هنوز ده ساله نبودم که با اسامی بسیاری از 
بزرگان فرهنگ اسلامی و عناوین بسیاری از کتابها و اصطلاحات و مباحث فلسفی, 
عرفانی و کلامی آشنا شده بودم. از پانزده -شانزده سالگی فعالانه وارد بحث و اختلاط با 
پدرم شدم. همه نوع بحث از لغوی» نحوی, ادبی» قرآنی» حکمی» کلامی در میان 
می امد . 

پد رم قبل از آنکه در علوم قد یمه يا در کسوت روحانیت به جایی برسد » در اوایل 
سلطنت پهلوی اول در سال ۱۳۰۵ شمسی» آغاز تشکیلات داد گستری جدید» و قبل از 
تاسیس دانشکدۀ حقوق دانشگاه تهران» امتحان فقه و اصول داده و پروانۀ وکالت . 
داد گستری گرفته بود » و این شغل شلوغ و فراغت فرساو بی سرانجام و پر زحمت و پر 
دغدغه را تا آخر عمرش به مدت پنجاه سال ادامه داده بود . در ۳۰ - ۳۵ سال پیش هنوز 
از دستگاه و بلکه اخترا ع فت و کپی خبری نبود . لذا پدرم یک دو تن محرر پاره وقت 
داشت» و گاه در غیاب آنها بعضی لوایح و کارهای عدلیه‌اش را به من املاء م ی کرد و از 
همه مهیج تر اینکه تکثیر نسخۀ بعضی کارها را که می بایست در ۳ -4 نسخه یا بیشتر 


۱۰ سیر بی سلوک 
باشد ء به من وا گذار می کرد و دستمرد خوبی هم می داد . خوشبختانه در آن وقتها کارین 
اخترا ع شده بود ! عربیت پدرم خوب بود و در بیان عادی یا تحریر لوایح و چیزهایی 
دیگر از وا ژ گان وسیع و اصطلاحات فراوان استفاده می‌کرد . این مختصر ذوق زبانی یا 
حساسیتم را به زبان از او به ارث برده ام. صلابت ایمان پدرم فی الواقع در صخر: صماء 
تا چه رسد به دل مس اٹر می کرد . دعا خواندنش یا دعا کردنش» ظلمات روح را روشن 
می کرد » و بذر ایمان را در غبار خاطر می‌کاشت, و دغدغۀ دینی را و صدق و خلوص 
اخلاقی را در تاریک - روشن ذهن راه می داد. 

پدرم نتوانسته بود بین یک زند گی طلبگی عالمانه و زند گی پر دردسر و بی آرام 
وکالت داد گستری تلفیق و وقتش را به نحوی تقسیم کند که ساعات معینی از روز یا 
روزهای معینی از هفته به کار گل بپردازد و ساعات و روزهایی هم به کاردل یعنی 
کاروبار علمی و مطالعه و ترجمه و تالیف. مخصوصا که دفتر کار جدا گانه و مستقل از 
منزل هم نداشت. حاصل آنکه در همه ساعات شب و روز و همۀ ایام هفته» ارباب رجوع 
مراجعه می‌کردند . و جنانکه گفته اند : صاحب الحاجة لایری الا حاجته. 


این بنده در همان سنین نوجوانی از آنهمه وقت خوش و علاقه و اشتیاق پدرم به 
کار علمی که هدر می رفت و به ثمر نمی رسید » متاسف بودم و بر آن شدم که هنگام 
انتخاب شغل » دنبال مشاغل پر دردسر و دارای ارباب رجو ع مثل و کالت و طبابت و نظایر 
آنها نگردم و نگشتم و تا کنون که همه اش در پی کتاب و کتابخوانی و کتابداری و 
لوحش الله کتاب نویسی» اعم از تالیف و ترجمه بوده ام و ان شاء الله بقية السیف عمر را 
نیز در بهشت هميشه بهار کتاب خواهم گذراند. 

حرفة پدرم شغل آزاد به حساب می آمد» و بازنشستگی نداشت, لذا ین مرد 
سختکوش و کم در آمد و پر عائله ناجار شد که تا پایان عمر هشتاد ساله اش- که سی 
سال اخیر آن در بیماری و ضعف و ناتوانی گذشته بود - کار کند . و همواره هراسان با 
همان کیف آبستن از پوشه و پرونده و قانون و سنگین وزن و نفس گیر» از فلان شعبة 
دادسرا به فلان شعبه برود , مدام عصرها و شبها -به جای چیز نویسی علمی که آرزوی 
همیشگی اش بود و فقط گاهی به آن می رسید - لایحه و دادخواست و اظهارنامه بنویسد . 

در سالهای آخر» بیماری مجاری ادرار؛ بر بیماری گوارشی‌اش افزوده شده بود . 
ضعف و پیری کار زیاد و درآمد کم و عائله سنگین امانش را بریده بود به قول سعدی 


زندګینامه خود نوشت 1۱ 


«فکر فرزند و نان و جامه و قوت» از سیر در ملکوت بازش داشته بود . 

گاه برای معالحه می آوردیمش به تهران. وهل بصلح العظار ما افسد الذهر؟ 
دو خاطره از روحية نستوه پدرم دارم که دریغ است اگر ننویسم. نخست این که با آنکه 
شبانه روز ۰۱ ۱۷ ساعت می‌خواند و می‌نوشت و جشمش به شدت ضعیف بود » ولی در 
سراسر عمرش» حتی یک بار به چشم پزشک مراجعه نکرده بود . یک بار در حین عبور از 
کنار بساط خنزر پنزر فروشی؛ عینکی دیده بود و برداشته بود و به چشم گذاشته بود و 
دیده بود که دنیا را چقدر روشن‌تر و واضح تر می‌بیند ! و تا آخر عمر همان عینک 
ذره‌بینی و باز یافتة اتفاقی را به چشم داشت. و یک روز دیگر حین صحبت کردن دربارة 
بینایی چشمانش» گفت این یکی چشمم که هیچ! سالهاست که تمی‌بیند این یکی را 
می گویم که فلان طور است. 

خاطرة دوم اینکه در بیماری اواخر عمرء گاه می‌شد که از محرای ادرارش مدتها 
خون می آمد و او در حالی که سطلی در کنار دست و کنار بسترش گذاشته بود و سطل 
تا نیمه خونابه داشت با حوصله هر چه تمامتر» بدون ترس از وخامت بیماری» یا حتی 
ترس از مرگ که دیگر سایه اش دیده می شد » با احساس وظیفه ای که تاثیر تکان دهنده 
در ماداشت» برای محا کمات آن روز يا فردا لایحه می‌نوشت یا تقاضای تحدید وقت 
می کرد . دلش می خواست که علیل و یک گوشه افتاده و سربار نشود . و نشد . یعنی دوران 
بستری شدن و از پا افتاد گی‌اش کوتاه بود . دلش می خواست که مانند درختان اپستاده 
بمیرد و ایستاده مرد . در سح رگاه روز بیست و یکم اسفند ماه ۱۳۵۵ شمسی در تهران - 
در گذشت. با مرگ او دیدم که م رگ شایعه نیست, واقعه است. تا آن روز مرگ را 
شنیده بودم» آن روز دیدم. حتی می‌توان گفت مرگ را زیستم. جنازۀ پدرم را به قزوین 
بردیم و در وقفیات نبیل» در جوار آستانۀ شهزاده حسین( ع) به خاک سپردیم. چند روز 
که از این واقعه گذشت, بغض شعرم ت رکید » مرثیه‌ای برایش گفتم که عمق احساس مرا 
به او و شناخت مرا از او نشان می‌دهد و «اگر چه عرض هنر پیش یار بی‌ادبی است» آن 
غزل را در اینجا می‌نگارم: 


در رای بدرم 
باد سحر آورد طنین سخست را تا بیت حزن رایحۀ پیرهنت را 


سیر بی سلوک 
ای با غ بهارست ولی برگ نوا نیست ‏ بی‌زمزمة مرغ غزلخوان چمنت را 
اا تاه وه ۰ با ا و 
ای بید چه رفتست که از مویۀ جوبار آشفته کنی موی‌شکن در شکنت را 
در باغ بهارست ولی در دل ما نیست ‏ پوشیده از این بیش چه گویم سخنت را 
ای سرو کهن» سایه‌زما باز گرفتی ‏ تاتازه کنی لالةداغ کهنت را 
دیگر دهن غنچۀ نوخنده نخندید ای سوسن آزاده جو بستی دهنت را 
ای جشم؛ آب حیوان گرچه‌نهانی خضر دل من نیک شناسد وطنت را 
ا ی گنج چه‌بودی‌ت وکه‌ویرانه ات آباد تازار حهان تاب ندارد منت را 


از علم گراتبار بشد شاخۀ جانت بشکست همان جوش می ابريق تنت را 
بس نور بیفزود به نور تو خداوند خورشید د گر ساخت سهیل يمنت را 
جون آمدن و رفتن هر روزۀ خورشید باور نكنم رفتن ونا آمدنت را 
( فروردین ۱۳۵۲) 
ار پدرم افو مین تا ید عا رت و یگ تاه ا پر حمعیت است. 
جز خودم که طبعاً با خودم برادر نیستم» سه برادر و شش خواهر دارم. خواهرانم همه 
ساز گار و سر به راه و شوهر دار و فرزند دوست هستند . برادر بز ر گترم جناب جلال‌الدین 
مثل خود بنده از جوانان قدیم است. حقوق‌دان و بازنشستة داد گستری. سی سال در 
کسوت قضا به حسن القضا اشتغال داشت و جند سالی است به شغل پدری یعنی همال 
و کالت مشغول و به واقع نعم‌ال وکیل است و گویا پیشۀ و کالت در خاندان ما موروئی 
است. زیرا پس از پدرم» برادرم و همزمان با ایشان فرزند ارشدش یعنی برادرزاده و رفیق 
شفیقم عبدالصمد خرمشاهی همین پیشه را پیش گرفته است. به شرط اینکه فرزندش بابک 
حریف همین حرف مرد افکن باشد . دو برادر دیگرء از من به سال کهتر و به عقل مهتر و 
هر دو کارمند دولت هستند . یکی شهاب‌الدین نام دارد که به شوخی می‌گویم شطرنج را 
دوباره اخترا ع کرده است. در ایام فراغت همواره شطرنج می‌بازد » با آنکه غالبا می‌برد! 
برادر دیگرم قوام‌الدین از خوشنویسان خطة خطاط پرور قزوین است: 
نوشت روز و شب آن‌بار و بی‌بهانه‌نوشت چو سرنوشت رقمها زد و خطا ننوشت 


۱ ۳ ۲ 7 
حال به دنبال قصۀ بی فراز و فرود عهد نوحوانی خود باز می گردم. 


تسام خو توت ۱۳ 

کود کی و نوجوانی ما مصادف با عصر ادبیات مخصوسی که می توان آن را 
ادبیات «غرش طوفانی» نام داد بود . داستانهای تاریخی اعم از ترجمه شده یا تالیفی خیلی 
باب بود نظیر: سه تفدگدار» کنت مونت کریستوو نیز داستانهایی که به صورت جزوات 
هفتگی مستقل یا همراه با مجله ای هفتگی منتشر می شد نظیر آشیان؛ عقاب» ده مره رشید» 
به سوی روم دلشاد خاتون» زیبای مخوف» و داستانهایی که مرحوم حسینقلی مستعان می 
نوشت و مستفل یا به صورت پاورقی در محلات انتشار می یافت» برای ما خیلی جاذبه 
داشت نظیر ]فا بالا خاذ» رابعه» و آثار دیگر. همینطور آثار محمد حجازی مخصوصا 
زیبا.در آن شیفتگی عمیق و معصومانه ای که ما به کتاب و داستان داشتیم» اصلاً نثر بد 
یا ترجمه بد وجود نداشت. یعنی از ورای منشور عشق و اشتیاق من همة نوشته ها زیبا 


می آمد . به قول حافظ: بد به خاطر امیدوار ما نمی رسید . به کتابهای غير داستانی که در 
کتابخانه پدرم بود نیز علاقه داشتم. مثل ریاض العارفین» ریحانة الادب» به آثار فتهی هم 
حتی علاقه داشتم و به یادم هست که چاپ سنگی جامم عباسی شیخ بهایی را.تورق کنان 
می خواند م. یدبیضایی که پدرم در عربیت داشت شت و واژگان علامه قزوینی وار او حندان 
موثر و کار ساز بود که تا به خود آمدم دیدم که عربی دست و پا شکسته ای بلدم. 
مخصوصا که از بیخ عرب نبودم. و هنوز با مقالات و مدعیات کسانی که ادعای سره 
نویسی داشتند و زبان عربی را دشمن می داشتند » بر نخورده بودم. بعدها که بر خوردم 
حس و حال و عوالم و احوالشان را نپسندیدم و نوعی فرهنگ ستیزی و تاریک اندیشی - 
ولو روشنفکرانه- در رهیافتشان دیدم. از اینها هیستریک تر و افراطی تر و فرهنگ ویران 
کن تر کسانی بودند که زمزمه تغییر خط راء به گمانم برای دومین بار در حدود دهه ۰) 
سر دادند و بزرگانی چون ابراهیم پورداود و دیگران با آنان حدال احسن کردند و آن 
حر کت شوم را متوقف کردند . مخصوصا که ت رکیۀ جدید هم آنینه عبرتی در برابر 
چشمان اقوام شرق مخصوصاً ملل مسلمان بود .این را هم بگویم که من با اغلب 
مدرنیسم‌ها مخالفم. و عشق و علاقة عاطفی و عقلانی به سنت دارم .گر در مدرنیسم 
ابتکار فردی ممکن است پید! ا ا ا 
متبلور شده است. 

در سال ۱۳۲ به تهران آمدم. آمدنی بی اعتبار و ترسان و لرزان. عظمت 
جغرافیایی تهران» برایم احترام انگیز بود » و بعدها هراس انگیز و اخیرا نفرت انگیز شده 


۱۴ 


سیر بی‌سلوک 
است. ده سال پیش از آن در روزهای بحرانی ۲۵ تا ۲۸ مرداد ۲ برادر بز رگترم که 
مصدقی بود » مرا که کود کی ۸ ساله بودم» همراه خود به تهران و خیابانهای آشوب زده و 
پرهیجانش کشانده بود . در خرداد ۲؛ با آنکه ۱۸ ساله بودم ولی از آنجا که حس 
اجتماعی و دید سیاسی- ولو ابتدایی- نداشتم» نمی دانستم چه می‌گذرد . و در صحنه 
حاضصر نبودم. فقط دوستان طلبه ای داشتم که با احساس هیبت و احترام فوق العاده از مرد 
بزرگی به نام «حاج آقا روح الله» صحبت م یکردند . یا از جریانهای سیاسی مذهبی و 
۰ ۰ ى : ۰ ۳ ۰ ‌ ۰ 
نهضتهای پنهانی سخن می گفتند . ولی چون جوان رمانتیک رنگ پریده و بلا تکلیف و 
شاعر پیشه ای بیش نبودم» حرفهای مهمتر را با من در ميان نم یگذاشتند » جه رسد که 
نواری یا اعلامیه ای به من ارائه کنند.. 
سال ۱۳4۳ هم در دانشگاه شیراز, هم در دانشگاه تهران در رشته ادبیات فارسی 

قبول شدم. سال پیشتر از آن» پس از شکست در کنکور» به ضرب پنجهزار تومان شهریه 

م1 ۰ ‌ ۵ ۵ 0 ۲ ۳ ۳ 
هنگفت» توانسته بودم به رشته پزشکی دانشگاه جدید التأسیس ملی وارد شوم. ولی راستش 

ls ۰ ۰ 0 ۳‏ 7 و 3 7 0 
بر حلاف بسیاری حوانهای امروزه که نان به اشتهای دیگران می خورند و عاشق رشته‌های 
علمی مخصوصا پزشکی و انوا ع مهندسی هستند » به علم و تکنیک علاقه ای نداشتم» و 
همه هوش و حواسم متوجه علوم انسانی مخصوصا ادبیات فارسی بود . لذا پس از گذراندن 
یک ترم که فقط از درس عربی استاد حسین کریمان سود بردم از دانشگاه ملی گریختم و ۱ 
به قزوین باز گشتم و شب و روز درس خواندم تا در کنکور بعدی قبول شدم. در ميان نام 
قبولیها و بعدا در سر کلاس به کامران فانی برخوردم. همشهری و همدل و همزبانی که 
تا کنون بیست و پنج‌سال‌است «رفیق خانه وگرمابه و گلستانم» هست‌و بعد از پدرم‌بیشترین 

۰ 5 و ۰ ۰ ۶ 1 4 
حق و سهم را در شکل گیری ذهن و زبان بنده داشته است. فانی هم شور و شیدایی مرا 
داشت و دانشجوی سال سوم رشته پزشکی دانشگاه تهران بود » که او نیز توانسته بود 
گریبان ذوق و حال خود را ار دست شهرت و شایعه نحات دهد » و از طب همانند کسانی 
جون محمد حسین شهریار و مهدی حمیدی شیرازی و اینجانب- بدون اينکه رمانتیک 

از سال ٩۳‏ تا ۷ در دانشکده ادبیات بودم. در سراسر این جهار سال با د کتر 

سید جعفر شهیدی درس داشتیم. اساسی ترین درسها را که تحقیق در متون نظم و نگر بود 
با ایشان و بخشهایی از شاهنامه, دیوان خاقانی» مشنوی مولوی» العجم فی معا پیر اشعار العحې» 


۵ 
گلستاد سعدی» منشات قائم مقام و «یوان فروغی بسطامی و یک دو متن دیگر را با ایشان 
و برایشان خواندیم. د کتر شهیدی هم جوهر آخوندی داشت و ۱٩‏ -۱۷ سال در حوزه 
علمیه نجف درس خوانده بود و به احتمال بسیار به درحه احتهاد نیز نائل شده بود واز 
شاگردان خاص آیت ال خویی بود » و هم تحصیلات عالیه امروزی دانشگاهی داشت 
درست نیست که از ايشان با فعل ماضی سخن بگویم. در حال حاضر (اسفند ماه ۱۳۹۸) 
ایشان استاد و باز نشسته ولی صاحب تدریس دانشگاه تهران, و همجنان رئیس سازمان 
لفت نامه دهخدا و صاحب مسولیتها و مشاغل فرهنگی عمده دیگری نیز هستند و در حق 
شا گرد دیرین خود جون گذشته عنایت دارند . 
استاد دیگری که به گردن من حق نعمت و صحبت و علم و ارشاد دارد » استاد 
د کتر مهدی محقق است که در سالهای اخیر از دانشگاه تهران باز نشسته شده اند و استاد 
دانشگاه مک گیل کانادا و مدير شعبه مطالعات اسلامی این دانشگاه در تهران هستند و 
اهل علم با سلسله انتشارات علمی و تحقیقی ایشان در این م رکز و نیز با آثار قلمی خود 
ایشان آشنا هستند . حدیدترین اثری که از استاد محقق در همین ماههای اخیر به دستم 
رسیده است بیست گفتار دوم است که شامل زند گینامه خودنوشت ایشان تحت عنوان 


زندگینامة خود نوشت س 


«حدیث نعمت خدا» هم هست. در سال ۱۳۶۱۱ آقای د کتر محقق دایرةالمعارف تشیع را 
تاسیس کردند و بنده و آقای کامران فانی دستیار ایشا بودیم. د کتر محقق پس از یک 
سال» به اشارت آیت الله خامنه ای که در آن هسگام رئیس هور ودد یاد 
دایرةالمعارف بز رگ اسلامی را تاسیس کردند و ما از اشراف ایشان در کار 
دایرةالمعارف تشیم محروم ماندیم ولی به توصیه آن عزیز راه ایشان را ادامه دادیم و 
تحت سرپرستی و اشراف آقای احمد صدر حاج سید حوادی که از احله علما و نحبای 
قزوینی هستند ء سه یار قزوینی کار دایرةالمعارف تشیع را پیش بردیم که آهسته و پیوسته 
ادامه دارد . جلد اول این دایرةالمعارف شامل مقالات ‏ - احیاء در تابستان ۱۳۹۷ منتشر 
شد» و جلد دوم آن شامل مقالات اخبار تا ایهام (پایان الف) در اسفند ماه ۱۳۹۸ منتشر 
گردید. و جمع و تدوین و طبع و نشر مجلدات دیگر - که احتمالاً کل بالغ بر ده 
مجلد خواهد شد - به عون و عنایت الهی ادامه دارد . 

استاد دیگری که با شیدایی هر چه تمامتر به ادبیات فارسی عشق می ورزید » در 
دل ما عشق می انگیخت. د کتر امیر حسن یزد گردی بود که در سال 4۳ همان سال اول 


۹ سیر بی سلوک 
دانشکده. با ایشان درس مسائل ادبی و علوم بلاغی داشتیم. حق تعلیم و تشویق ايشاد را 
هرگز از یاد نمی برم. این بز رگمرد در فروردین ماه ۱۳۹۵ به رحمت ایزدی پیوست. 
استاد دیگری که شور و شوقش در ما اثر می‌کرد د کتر سید حسن سادات ناصری بود که 
مطالعات فراوانی در آثار مولوی داشت. این استاد عزیز نیز در بهمن ماه ۱۳۹۸ در - 
گذشت. رحمت خداوند بر او باد . 
. در دوره ما استاد فروزانفر در رشته لیسانس تدریس نم یکرد . د کتر معین هم 
همینطور . همان سالها استاد سعید نفیسی د رگذشت. و د کتر معین به اغمای چند ساله 
فرو رفت. و پس از جند سال در ۱۳۵۰ دار فانی را ودا ع گفت. 

با د کتر ذبیح الله صفا و د کتر پرویز ناتل خانلری هم درس داشتیم. بحمد الله این 
دواستاد بز رگ زنده‌هستند ودر عی ن کهولت و فرتوتی» به‌تالیف و تحقیق ادامه‌می‌دهند . 

.یکی از استادان کهن و عظیم الشان دانشکده ادبیات هم شادروان عبدالحمید 
بدیع الزمانی کردستانی بود که درحفظ و ادبیت و عربیت نابغه آسا بود . و در جلسه دوم 
اسامی همه دانشحویان کلاس درندشت ۲۰۰- ۲۵۰ نفری اش را حفظ بود و از حفظ 
حضور و غیاب می کرد . نزد ایشان شعر عصر حاهلی عرب از جمله معلفات سب و لامية 
المرب و از شعر دوراد بعد لامية العجم و قصیده سینیه بحتری را خواندیم. قبل از شروع 
درس رسم براین بود که هر کس سوالی دارد مطرح کند . من و کامران فانی جرات می 
ورزیدیم و سوالاتی در زمینه ادبیات عربی یا فارسی» یا بحث لغوی و نحوی و نظایر آن 
می پرسیدیم و ایشاان با کمال احاطه و نیز طنز و خوشباشی پاسخ می‌گفت. 

اما ذهن ما بی آرام تر از آن بود که به درس و مشق اکتفا کند لذا کار و باری 
حز کتاب خواندن و بحثهای ادبی و روشنفکرانه و رفتن به فلان «شب شعر » یا « کانون 
فیلم» یا فلان کافه نداشتیم. در چنین شرایطی بود که تجربه و دانش عمیق و عظیم کامران 
فانی به داد ما می‌رسید و دست ما را می‌گرفت. کامران فانی در همان زمان ۰۲۰ 
۲سالگی و عهد دانشجویی از استادان رشته زبان و ادبیات انگلیسی- جز آقای د کتر 
رضا برافنی که به واقع دانش ادبی و زبانی پیشرفته‌ای داشت - در زباد و ادبیات 
انگلیسی و انگلیسی زبان ماهرتر بود . بارها برای من در هر زمینه ای که می خواستم نسخه 
یعنی کتابشناسی تخصصی و گاه توصیفی می نوشت که با استمداد از آن مطالعه ای را 


دنبال بگیرم. 


زند گنان خود نوشت 1۷ 
سالهای دانشکده رو به پایان بود . در سال سوم از درس انگلیسی نمره ردی 
ب 
گرفتم. و این یکی از بهترین سیلی های تادیب و گوشمال های چشم باز کن بود . به خود 
گفتم یا کند ذهن و عقب افتاده فکری هستم یا کار نکرده و نکرده کار و پر مدعا. و 
گویا دومی درست تر بود . زیرا همان درس را در سال بعد گرفتم و با نمره خوب قبول 
شدم و با ارشاد گام به گام کامران فانی پیش خود انگلیسی آموختم و بعدها مترجم شد م 
و ۸ ۱۰۰ کتابی هم ترجمه کردم که بعداً در همین زند گینامه کوتاه خود نوشت به آنها 
اشاره خواهم کرد . 


از تابستان سال 4۷ تا اول 4۸ در زاد گاه خود قزوین پیش پدر و مادرم گذراندم. 
طبق برنامه پیشنهادی جناب فانی به انگلیسی آموزی پرداختم. پدرم از اينکه پس از 
لیسانسیه شدن همجنان بیکارم و در جامعه حایی ندارم اندوهگین بود . هر روز که از 
کارش بر می‌گشت با زبان یا بی زبان ملامتم می‌کرد و از اینکه او مجبور بود در سن 
بیش از هفتاد سالگی از بام تا شام کار کند » و من - ظاهرا بی دردانه و مثل بچه‌های عزیز 
ب چت بو ردا -روی تشکجه و پشت به مخده در محاصره ده پانزده کتاب بنشینم و با 
کمال بیخیالی روز را شب کنم و زبان فرنگیان از خدا بی خبر را یاد بگیرم- تازه اگر 
یاد بگیرم- رنج می برد . تا اینکه به رفق و مدارا و منطق ملایم و موثر قانعش کردم که 
لیسانسیه ادبیات فارسی بودن در این کشور جنداد معنایی ندارد » و در عرصه تناز ع بقا 
بیش از اینها باید بکوشم و هنوز اول عشقست اضطراب مکن. 

گاه با پدرم در مسالة خلافت و امامت بحث م یکردم. و چون به اندازه او تعصب 
نداشتم پدرم این بی تعصبی و بی حمیتی را حمل بر بی غیرتی و نهایتاً بی اعتقادی یا 
سست اعتقادی می کرد . در بحثهایمان گاه از علما و آثار اهل سنت به نیکی یا به اعجاب 
یاد می کردم و این رفتار بی تعصب من برایشان گران می آمد . همواره مرا به کمبود سابقه 
مطالعه و غور نکردن کافی در امهات متون بزرگان شیعه متهم می‌کرد . طبعاً آراء و 
اندیشه های اعتزالی را گرامی می شمرد و از اشاعره دل خوشی نداشت. وقتی صحبت از 
امام محمد غزالی می شد و من با انصاف و اعجاب از او و آراء و آثارش سخن م یگفتم» 
پدرم که می دید جلالت قدر غزالی غیر قابل انکار است» از در حماسه سرایی می گفت 


۸ سیر بی سلوک 
شیمهپی برد و گرایش شیمی پیدا کرد پا پات به سلک تشیع درآمد .م یگفت سر 

العالمین را بردار و مطالعه کن. می گفتم آقا حالا دیگر مسلم شده است که سرالعالمین از 
آثار غزالی نیست. ولی ایشان زیر بار نمی رفت. از ابن تینیه هم که آثار شيعه ستیزانه ای 
دارد و رد بر علامه حلی نوشته است, دلخون بود» و آراء سلفی او را که الهامبخش 
وهابیاد شده است» از جمله انکاری را که در باب شفاعت یا زیارت مشاهد مشرفه دارد» 


تخطنه می کرد و بر آن بود که ابن تیمیه تمایلات تجسیمی - جسم‌انگاری خداوند - 
دارد » و در یکی از جلسات خطابه اش فی المثل در جامع دمشق یا جای دیگر گفته 
است خداوند از عرش به آسمان دنیا نزول می‌کند » همینطور که من از پله‌های منبر پایین 
می آیم - و بعد از ز پله‌های منبر پایین آمده بود . حاصل آنکه در اغلب این گونه بحثها 
پدرم وقتی که از مجاب کردن من- که خود شیعه ای مثل او ولی اعتدالی بودم - عاجز 
می شد ‏ با لحنی دردمند می‌گفت: خدا اساتید دانشگاه تهران را نبخشد که ترا سنی 
کردند ! در چنین شرایطی و با چنین بحثهایی که گاه با | هزل و خوشباشی هم توام بود» 
آخرین سال اقامتم را در قزوین و درک محضر خانواده گ گذراندم. یکی از مطایبات پدرم 
این بود که می‌گفت فلانی بیا شعر بی‌معنی - اما با وزن - بگوئيم. طبعاً هر کس که 
مصراعش یا یک دو کلمه و تعبیر از آن» معنی دار از آب در می آمد , بازنده بود : 

می گفت: ای بلبل هویت مان آرزو 

می گفتم: اندر کمال قهر تو خوابیده مستطاب 

می‌گفت: در همت مقطم تو» فیض انبساط 

می‌گفتم: آواره از تبسم تو» عقل مستنیر 

می‌گفت: دیدیم و انهماک تو یک ذره جا نداشت 

می گفتم: ماندیم و اندرا ج تو چون مه تمام بود 

بعد دوباره پدرم همان مصار ع اول را مانند ترجیع بند تکرار می‌کرد : 

-ای بلبل هویت ميزان ارزو 

می‌گفتم: در آرزوی مير هویت بسوختیم 

می‌گفت: باز آمدی و رفت زدست آنجه رفته بود 

امن اعتراض ملایمی می کردم که آقا گویا مصرا ع شما اند کی معنی دارد . قبول 
نیست. اما خیلی پا فشاری نمی کردم و ادامه می‌دادم] 


زندگینامة خود نوشت ۳ 
می‌گفتم: گنجشک اشک قاصد ایام ترنگشت 

می‌گفت: از اشک و مشک» یکسره تا کشک می رویم 

می‌گفتم: از غیرت جمال تو بی رشک می‌رویم 

می‌گفت: گویا کمی کلام تو معنی‌نما شده است؟ 

می‌گفتم: آری وزان قیامت کبری به پا شده است! 


* 


حالا که دارم این سطور را می نویسم حوالی شب عید - یعنی «ایام» شب عید 
-۱۳۹۹ شمسی است. درست نوزده سال پیش در جنین شب یا روزی» با جان جانان 
جناب فانی نشسته بودیم و از هر در سخن م یگفتیم. بحثمان در اطراف داستان کریستین 
وکبد نوشته آقای هوشنگ گلشیری بود که به تا ز گی منتشر شده بود و بر عکس شازده 
احتجاب ایشان چندان ندرخشیده بود . گفتم کامی یک چیزی, نقدی بر این کتاب 
بنویس. طفره می رفت. تا من جدی تر شدم و او را متهم کردم که فوبیای نوشتن (یعنی 
ترس بیمار گونه از نوشتن) دارد . فانی هم جدی شد . گفت: چرا خودت نمی نویسی؟ 

این سوال با آنکه رنگی از طفره و پرخاش در آن بود» اثر تشویقی غریبی در من 
داشت. معنایش این بود که این علامه قزوینی» برای من جربزه یا جرأت نوشتن قائل است. 
شیدا شدم. در یک روز از روزهای نیمه فار غ تعطیلات نوروز۱۳۵۱» نقدی در هشت- ده 
صفحه بر این کتاب نوشتم. چند ماه بعد به پایمردی فانی و لطف آقای قاسم صنعوی- 
مترجم نامدار معاصر - که آن ایام سر دبیر مجله سخن بود » اين نقد در آن نشریه معتبر به 
طبع رسید . و گویا تا حدود ناچیزی هم توجه بعضی از اهل نظر را جلب کرد . 
روشنفکران حلقه اصفهان» در اطراف آن» به رد یا قبول بحثها کرده بودند » و گویا جناب 
ابوالحسن نجفی گفته بودند : من این جوان -یعنی نویسنده آن نقد = اینجانب - را نمی- 
شناسم اما حرفهایش بیراه نیست. بدین ترتیب و با این تشویق غير مستقیمء من به راه 
آمدم. البته دوست عزیزم جناب گلشیری شاید بر آن باشند که بنده بیراه بوده ام و هنوز 
هم بیراهه می روم! 

بدین ترتیب به نقدنویسی گرایش یافتم و از آن زمان تا حال سی چهل فقره نقد 
کتاب نوشته ام. در آغاز, بیشتر نقدهای منفی و مخالف خوان می نوشتم. اوج این گونه 
نقدها را در سال ۱۳۵۳ يا ۱۳۵4 نوشتم که شرحش را می‌گویم. د کتر غلامحسین ساعدی 


در سال ۱۳۵۲ نشریه با کتاب ادواری یا مجموعه مقالاتی به نام الفبا تاسیس کرد . من و 
کامران فانی از جند سال پیش از آن با ساعدی حشر و نشر داشتیم. یکی از صمیمی 
ترین راهنمایان و مشوقان من د کتر ساعدی بود . بین ما خوشبختانه رابطه مرید و مرادی 
نبود . من فطرتاً از چنین رابطه ای بیزارم. نه در عمرم مرید کسی و نه مراد کسی بوده ام» 
در ساعدی هنر و صفا و جوش و خروش هنرمندانه و آنارشیسم روشنفکرانه می‌دیدیم و 
مجذوب می شدیم و ساعدی نیز شاید در ما ساد گی شهرستانی - مانند صفا و ساد گی 
شهرستانی خودش - می‌دید و دستمان را م ی گرفت و عیارانه به شبگردی می‌برد . دیر 
وقتهای شب یا سر زده به منزل داریوش شایگان می برد» يا هانیبال الخاص» يا بهرام 
دبیری» هنرمند نقاشی که هنوز پیش می تازد. 

ی و 

ی . بعد ساوا ک ساعدی را دستگیر و زندانی و کما بیش 

شکنجه کرد ا کر کک دی ۱ شکنجه جدی تر روحی بسیار کرده بود . و 
مصاحبه و تسلیم نامه ای به اسم و امضای ساعدی در مطبوعات روز به تهدید و ارعاب 
جمل و مونتاز و منتشر کرد . البته سراپا جعل نبود » اما پیدا بود که بعضی مماشاتها و 
عبارات حاکی از تایید ضمنی رژیم شاه را» ساوا کیان به جای او نوشته و به چاپ سپرده 
بودند . 

ساعدی با روحیۀ بسیار فرسوده‌ای از زندان آزاد شد . اگر یکی از خویشانش از 
آشنایان ساواک نبود» معلوم نبود که چه به روز او می آوردند . فکر م ی کرد آبرویش به 
کل ان تا رفته است. اما ما از سر اخلاص و همدلی و همدردی خاطرش را تسلی می- 
دادیم که این طور نیست. مردم او را دوست دارند و همه می دانند که آن مصاحبه 
فرمایشی و زورکی و ساختگی بوده است. در چنین احوالی بین احمد شاملو» شاعر نامدار 
معاصر ‏ که‌از دوستان قدیمی‌ساعدی بود و او اند ککدورتی پیش آمده بود ‏ لذا تا ساعدی 
شنید که من نقد مفصلی بر حافظ شاملو نوشته ام» جدی گرفت و جویا شد و بدین ترتیب 
آن نقد سی - چهل صفحه‌ای در شمارة ششم الفا به چاپ رسید و عالم و آدم دانستند 
که عیار حافظ شاملو از چه قرار است» و در این طلا تا جه میزان مس زده است. 

شاملو به مدت حدودا چهارده سال دربارة این نقد سکوت پيشه کرد . و این 
سکوت از سر علم و حلم نبود . آن نقد که بعدها در کتاب ذهن و زبان حافظ هم تجدید 


زندگینامۀ خود نوشت ۲١‏ 
طبعش کردم بیغرض و لحن.آن مؤدبانه بود و از حماسه سراییها و متلک پرانیهای رایج 
خالی بود . اما به تصدیق دوستان شاملو و نیز احیاناً دشمنان من ایرادهای آن غالبا وارد 


نود , 
یک دو سال پیش شاملو در مصاحبه‌ای سکوت عالم نمایانه و دو پهلویش را 


شکست و یک پهلو کرد و دامن عفت زبان معروف خود را به دشنامی سر پوشیده, 
آلوده کرد. و مرا» بدون نام بردن» کسی معرفی کرد که بهترین نقد را بر شعر او 
نوشته‌ام- یعنی نقدی که بر ابراهیم در آتش در الفا نوشته بودم- اما متاسفانه» از آنجا که 
نقد دوم یعنی نقد مربوط به حافظ را هم نوشته‌ام پس آدمی فرصت طلب هستم. و برای 
کسانی که از سابقۀ این کار و آن نقد خبر نداشتند » به اصطلاح «عکس مار » کشیده 
بود . غافل از آنکه بنده وقتی که آن نقد را نوشتم جوانی یک لاقبا و قلمزنی نو پا بودم» و 
دو سه سالی بیشتر سابقة نوشتن نداشتم . و «جاودانه مرد شعر آن روز» در اوج شهرت و 
اعتبار پایدار يا ناپایدار خود بود .این نقد در سال ۱۳۵۶ منتشر شد . همان سالهایی که 
«جاودانه مرد » به بر کت یک فقره تمارض شکوهمند » خرج سفر هنگفتی از اوقاف جیب 
دوستان و دوستارانش -به پایمردی شادروان ساعدی - به دست آورد . همان سالهایی که 
بانوی شاه موسوم به « شهبانو» نسبت به شعر ایشان در رسانه های گروهی ابراز علاقه 
کرده بود . حاصل آنکه او در قوی ترین موقعیت هنری یا حتی اجتماعی خود بود و من 
در ضعیف‌ترین. حال معلوم نیست که من کدامین فرصت را طلبیده بودم. البته یک نکته 
مسلم است و آن اینکه من فرصت را برای نشان دادن حافظ نشناسی او و امثال او از دست 
ننهاده بودم. تا دیگر هیچ پهلوان پنبه‌ای جرات نکند » سه جهار نسخۀ مندرس جاپی بی 
اعتبار را کنار هم بگذارد» و با کمترین آگاهی از نقد متون» حافظی به «روایت» خود 
منتشر کند و تلویحاً و تصریحاً به جوانهای پا کدل و بی تجربه چنین فرا نماید که امثال 
علامه قزوینی» هنر نشنأس اند » و روح و روش مرتجع و قرون رسطایی و نبش قبری دارند . 
باری: 
مذعی گو لغز و نکته به حافظ مفروش کلک ما نیز زبانی و بیانی دارد 


در سال ۵١‏ دو اثر کوجک که نخستین آثار من بود» به چاپ رساندم. یکی 
کتیبه‌ای بر باد مجموعۀ شعر نو که به لطف آقای فانی و پرویز اسدی زاده» و به سرمایه 


اتتجارات ام بیع ارس : این پروي بز رگمرد کوچکی است کوچکی اش از نظر 


۳۳ سیر بی سل وکك 
جسم و جثه‌اش است, بزرگی اش از نظر فکر و همت عالی. شاید ششصد.هفتصد 
کتاب را چه در فرانکلین سابق» چه در انتشارات اشرفی» چه پام و چه مخصوصاً در 
امیر کبیر با نظارت خود به چاپ سپرده بود . دریکی از شماره‌های کتاب امروز شرحی 
درباره او و عدمات بی سابقه‌اش به طبع و نشر آمده است. دریغ است که از بیماری 
چشم به شدت رنج می برد و فقط اند کی از بینایی یک چشمش باقی است. به خاطر 
مصائب و مشکلات همین چشم» گاهی در امریکا که امکانات چشم پزشکی خوبی 
دارد » زند گی م ی‌کند و گاهی در ایران و همانند کامران فانی عاقلتر از آن است که 
گرفتار زن و فرزند شده باشد . البته جند سال پیش که در امریکا» در بوستون به سر 
می برد مختصری زن گرفت. که عواقب یا فوایدش هنوز ادامه دارد. 

کتاب دیگر رساله کوچکی درباره هنری میلر و به همین نام بود . هنری میلر از 
بزر گترین نویسند گان معاصر امریکاست و وقیح نویسی یا حتی پورن و گرافی نویسی اش 
شهره آفاق است. صاحب مدارین (داستانی به نام مدار راس سرطادا و داستان دیگری به 
نام مدار راس الجدی). این کتاب چندان مهم نبود ترجمة بنده نیز خامدستانه بود . عجلتی 
که از ضعف ترجمه این اثر به من دست داد » بلا تشبیه از من مترجم ساخت. انتقام 
نا کامی و ناموفقی این کتاب راء با ترجمة کتابی به نام شبطان در بهشت گرفتم. که در 
سال ۵۲ از سوی همان انتشارات پیام منتشر گردید . و اخیرا با افزایش یک مطلب 
دیگر (تاملی بر مرگ میشیما ) از ترجمة خودم و دو مطلب دیگر از میلر - از جمله 
لبخند پای نردبان که ظریف ترین و انسانی ترین اثر هنری میلر است با ترجمۀ خانم 
ناری عظیما بار دیگر این بار از سوی انتشارات تندر در سال ۱۳۹۷ منتشر گردید . 

از سال ۱۳۵۰ تا۱۳۵۲ در دانشگاه تهران» در رشته فوق لیسانس کتابداری 
تحصیل کردم. استادان شریفی چون خانم پوراندخت سلطانی و خانم د کتر نوش آفرین 
انصاری (همسر گرامی استاد دیگرم جناب آقای د کتر مهدی محقق) داشتم و 
خوشبختانه هنوز دارم. این دو بانوی دانشمند جزء برجسته ترین دانشگاهیان و 
فرهیختگان امروز ایران‌اند و کتابداری نوین در ایران به میزان بسیاری مدیون همت 
والای آنهاست. 

تزم دربارة تذهیب و استاد راهنمایم» آقای ایر ج افشار کتابشناس و ایرانشناس 


نامدار معاصر بود . موضو ع دلپذیری بود اما کار جدی می برد و پوست می‌کند » ومن 


زندګینامة خود نوشت ۲۳ 
در آن ایام روحیۀ شادی نداشتم, لذا بهانه جویی م یکردم که تز را کی می‌خواند » و 
زحمت آدم هدر می رود . لذا در ظرف دو سه هفته جیزی ترجمه و تاليف کردم و یک 
نمرة مرضی الطرفین هم از جناب افشار دریافت کردم که گر می‌خواست سختگیری 
کند باید جیم می‌داد . بنده همواره این تز را نفی ولد کرده ام و گاه به شوخی می گویم 
که این «تر » نیست بلکه « آنتی تز » است! 

وقتی که از دور؛ ادبیات فارسی یاد می‌کردم» یکی از بهترین استادانم را 
فراموش کردم که نام ببرم. آن استاد که نامش به کارنامه (یا کارخانة) عشاق ثبت باد» 
یکی از بزر گترین علمای عظیم الشان معاصر یعنی آیت ال ابوالحسن شعرانی» مصحح 
تفسیر ابوالفتح رازی و شارح تجربد الاعتقاد و مصحح و محشی ۱سرارالحک حا ج ملا 
هادی سبزواری و دهها اثر ارجمند.دیگر است که به واقع جامع علوم معقول و منقول 
بود و در حسن تقریر و انشای دلنشین و روان و بی تکلف» صاحب ید بیضاست. 

بنده در سالهای 4۵ -41 در دانشکده ادبیات» یک دوره طبیعیات اسلامی به 


صورت درس اختیاری- که درس اجباری رشته فلسفه بود - در محضر ایشان خواندم و 
پس از کلاس درس استاد را تا سر ایستگاه اتوبوس مشایعت م یکردم و از محضر پر 
فیضش استفاده می بردم و بسیاری مسائل و مشکلات کلامی و تفسیری با ایشان طرح 
می کردم و پاسخهای روشنگر می‌شنید م. 

حال که صحبت از درسها و علوم قدیمه شد , بحاست که از درس منظومه و شرح 
باب حادی عشر و مطول که در سالهای اوایل بعد از انقلاب» از محضر فیاض جناب آقای 
د کتر مهدی محقق» با همدرسان فاضلی چون جناب کامران فانی» مهندس حسین 
معصومی همدانی د کتر سیروس شمیسا بهره‌مند شدیم به نیکی یاد کنم. یاد باد آن 
رو زگاران یاد باد . 

تا به امروز آخرین درسی که به این شیوه خوانده‌ام بخشهایی از کفایه آخوند 
خراسانی. در محضر استاد علامه» جناب آقای حیدر علی برومند » مدظله العالی است. 
در این درس نیز با فضلایی چون آقای د کتر عبدالکريم سروش و کامران فانی و آقای 
د کتر غلامرضا اعوانی» رئیس دانشمند انجمن فلسفه و خواهر گرامیشان» همکار 
گرانقدرم سر کار خانم شهین اعوانی همدرس بودم. 


o 


۳۴ سیر بی‌سلوکت 
کم کم می رسیم به دورة ابتلای اعظم» یعنی شتری که در اغلب خانه‌هامی خوابد 


و حوانان ب ی‌گناه و دانشدوست را نا کار می‌کند . سنتی که به بدعت می‌ماند » یعنی "مر 


غير حکیمانه‌ای که ازدوا ج نام دارد . خانم والده‌ام نمی‌دانست که بالاخره من چه خیالی 
دارم. می خواهم ازدوا ج کنم یا نه. آیا با زن متجدد امروزی یعنی آنروزی ازدواج 
می‌کنم یا دور از جان « زن سنتی» یعنی خانه دار و بلکه خانواده دار! اینجانب از زن 
روشنفکر هراسان بودم, البته از مرد روشنفکر هم دلخوشی ندارم. بعضی کارها هست 
که اصولا زنانه نیست. فی‌المشل شطرنح بازی» سیاستمداری و روشنفکری و 
کشتی‌گیری. همچنین تخصص در بیماریهای زنان. گویا در قابلگی هم مردان قابل 
ترند . البته قابلی ندارد . خوبی از خودتان است. قیاس به نفس می‌فرمائید . بگذريم. 
دیگر آنکه بنده به اختلاف زن و مرد اعتقاد راسخ دارم. یمنی هم اختلاف به معنای 
دعوا» و دعوای زناشویی و خانگی که گاه برای بعضی‌ها تا نفخ صور ادامه دارد » و هم 
احتلاف به معنای تقاوت. 

امروزه هم همین عفاید را به نحو سفت و سختی حفظ کرده‌ام. وفتی که در یک 
مهمانی خانم روشنفکری, از ابعاد عظیم سلسله جنبانی انقلابی یا صد انقلابی حضرت 
میخائیل گورباجف» خوب یا بد می‌گوید وبا یک «عرض کنم که....» آهنگ تجزیه و 
تحلیل سیاسی می‌کند » چنان برایم خنده‌دار است که می خواهم بی اختیار پشت کسی 
پنهان شوم با به بهانۀ اینکه فند ک یا تسبیحم افتاده‌است بروم به زیر میز» یا وانمود کنم 
که بنده زاده شیطانک کوچولو دست به آب دارد , و من باید او را به دست شویی ببرم. 

حالا که این سطور را می‌نویسم ۱٩‏ قرن» ببخشيد ۱١‏ سال از ازدواجم می‌گذرد . 
همسر ایثارگری که گرفتار عسر و حرج شبیه العلمایی چون من شده است. خداوند از 
سر تقصیراتش» ببخشید یعنی تقصیراتم بگذرد . 

حاصل این پیوند » اگر حاصلی داشته باشد » سه فرزند نیمه برومند است. اولاد 
ارشد هاتف نام دارد, ۱۵-۱۶ ساله» اهل خبط و ربط یعنی خط و ربط! و نوخط و 
کاهل الصلاة, کتابخوان و شطرنج باز و کامپیوتر دوست و دانشمند خوان, و خواننده 
همین سطور پیش از چاپ. دومی عارف که به شوخی بهش می گویم عارف قزوینی - 
۰ -۱۱ ساله که با هاتف رابطه عمیق برادرانه- از نوع هابیل و قابیل- دارند. حریف 


شطرنج هاتف است و جنود درس خواندد و « اضطراب نمره» دارد . من و مادرش به 


زندگینام خود نوشت ۲۵ 


او می‌گوییم بچه! تو درس خوان نیستی» بلکه ترس خوانی. ۱ 

سومی حافظ نام دارد - که به شوخی بهش می گویم حافظ قزوینی- شش سال و 
نیمه که در مقاله‌های کڑ تابی شمارة ۱ و شمار؛ ۲ مندرج در همین مجموعه, تحت نام 
پل کوچولو» نقش ایفا کرده است. و لابد وقتی که این نوشته چاپ می شود » به خواست 
خدا دانش آموز کلاس اول دبستان است. 

می‌ رسیم به کشف آفتابی که در سایه زند گی میکند » همزاد روحی‌ام هرمز 
عبدالله ی که به واقع عمری‌است به شیوةدو روح در دو بدن زند گی می‌کنیم. سال ۳؟ که 
چشمم به جمال جمیلش افتاد » گویا از بد حادثه به رشتۀ ادبیات فارسی تبعید شده 
بود . از ت رکان پارس یگو بود . تنها میرائی که از زاد گاهش رضائیه به او رسیده بود » 
چشمانی زیبا و نگاهی خرابات پرور بود . اند کی لهجه داشت که بیان غیر منتظرهاش را 
شیرین تر و شنیدنی تر می‌کرد . هنوز هم از آن ته ماندۀ لهجه» سرماية فصاحت ساخته 
است. اغلب لهحه داران آذربایحانی» فارسی را فصیح‌تر از دیگران حرف می‌زنند . و 
فی الواقع «بخشند گان عمر» اند . بر عکس کامران فانی که گفتم در شکل گیری ذهنم 
سهم عمده‌ای داشته است» هرمز چنین سهمی نداشته است. بسکه همذهن و همزبان 
است با من. رابطۀ ما به قول حافظ «بر زبان بودمرا آنجه ترا در دل بود » است. یک روز 
در سر کلاس» حسارت را از حد گذراند و به د کتر امیر حسن یزد گردی پیله کرد و 
از سر بیدردی و ندانمکاری, از او که غیرتش نسبت به زبان و ادبیات فارسی» شهره 
آفاق بود» پرسید «ادبیات فارسی به چه درد می‌خورد ؟» شقشقیه‌ای که شادروان 
یزد گردی به مدت نیم ساعت اور کیال فقا حو سورع و درد ی و اسف در 
پاسخ او بر زبان آورد , ه رگز از خاطرم محو نمیگردد » و برای حفظ آبروی هرمز 
چیزی از آن نقل نم یکنم. ولی طوفان این حادثه هرمز را به سراندیب» یعنی دانشکدۀ 
حقوق دانشگاه تهران پرتاب کرد . همین شد که کم کم ردش را گم کردم. بعد هم که 
خدمت سربازی پیش آمد و همدیگر را به مدت هشت- ده سال گم کردیم. تا یک 
روز تصادفاً در خیابان شاهرضای سابق (و انقلاب فعلی) و یا در حدود کاخ سابق (و 
به قول هرمز فلسطین اشغالی امروز ) رو در رو در آمدیم و در نگاه مشتاق یکدیگر غوطه 
خوردیم و غسل توبه کردیم. توبه از فراق و فاصله‌ای که در ميان افتاده بود . معلوم شد 


1 سیر بی‌سلوک 
«همسایه‌ايم و خانۀ هم را ندیده‌ایم». معلوم شد که هرمز «تخصص در زنان» و اند کی 
تبحر در زبان دارد . سرانجام در رشتۀ زبان و ادبیات انگلیسی فار غ التحصیل شده بود . 
معلوم شد در ایام سربازی به اعماق کویر تبعیدش کرده بودند و او جه حماسه‌هایی از 
این اقدام تنبيهي یا انضباطی ارتش شاهنشاهی آن روز» می‌ساخت. و آن را به مبارزه 
حمل می‌کرد , و چه بسیار دربارة آن داد سخن می داد . آنارشیسم در خون هر دوی ما 
خانه دارد . اما انارشیسم هرمز جوشان‌تر بود و سرانجام از عمل به نظر پا از نظر به 
عمل پیوست و اخیراً ترجمه کتاب کلاسیک نوین وود کاک را تحت عنوان آنارشیسم 
منتشر کرد . آنارشیسم من پنهانی تر و نظری تر و صلح جویانه تر است. 

هرمز می‌کوشد که یکی از مترجمان نامدار امروز بشود . چیزی که مسلم است 
نامدار خواهد شد. و هم اکنون هم شده است. مترجم شدن هم که امر مهمی نیست. 
هرمز با آنکه اهل قلم است» «وجود کتبی» نیرومندی ندارد . وجود شفاهیاش خورشید 
عالمتاب است. ذهن و زبان غریبی دارد . غیر منتظره ترین و ناگهانی ترین و خلق 
الساعه‌ترین و غاف ل گی ر کننده‌ترین ذهن و زبانی است که در عمر چهل و پنج ساله‌ام 
دیده‌ام. نگاهی پرده در و زبانی مجنون آبادی دارد . در شرب مدام و سکر مدام سور- 
رئالیسم غوطه می خورد . پشة کلمات را در هوا نعل می زند . برنامه‌های زنده طنزش در 
محافل دو سه نفرۀ دوستانه, محنت زمانه و زند گی را از خاطر محو می‌کند . با جنون 
آنی زبانی اش» مختصر عقل بی اعتبار مخاطبانش را مرخص می‌کند . تخیلش از 
کود کان تیز هوش و خوب خورده و خوب خوابیده فعال تر است. برای او هیچ چیزی 
ملال آورتر از واقعیت نیست. واقع بینی را مخصوص اذهان تنبل و عقب افتاده می داند . 
خود خواهی و پرمدعایی گاه و گدارش از بس که صفای کود کانه دارد» آزارنده 


نیست. و از بعضی فروتنی های دوستان دیگرمان مطبوع تر است. 

وقتی که اولین بار ترجمه‌ای از هرمز دیدم تعجب کردم. آنهمه جنون خلاقانة 
زبانی را» به سراب دقت یا محافظه کاری بی دلیل فروخته بود .گر هرمز عبداللهی با 
این تخیل توانا و توانایی خیالی» به پيشنهاد مکرر من» فریفته شده بود و نویسنده 
می‌شد » حتی گارسیا ما رکز هم این جلوة جهانی را نداشت و مثل شمع شب مانده در 
برابر خورشید انجم سوز عبداللهی از خجالت آب می‌شد . امروزه هرمز به مدد 
خردمندیهای همسرش» آنارشیسم و سوررثالیسم و نارسیسیم بی پایانش را مهار کرده 


زندگینامةٌ خود نوشت ۳۷ 


است و از آسمان آرزوهای طلایی منء به خاک واقعیت فرو افتاده است. از آنهمه 
شیدایی هنرمندانه» به عقل روزمره و کارمندانه‌ای قناعت کرده است. اباطیل به کنار» 
زند گی آرام و دلخواه و مطبوعی دارد .. 
۰ 

حدود سال ۱۳۵۲ که دفتر الفبا به مدیریت د کتر غلامحسین ساعدی در موسسه 
انتشارات امیر کبیر در خیابان سعدی دایر بود » و چندین کتابفروشی انگلیسی در تهران 
دایر بود با کامران فانی به کتابی به نام عل دز تاریخ برخوردیم» در چهار مجلد . حسین ‏ 
اسد پور پیرانفر» حیدری ملایری» محسن ثلاثی» کامران فانی» مهندس حسین معصومی 
همدانی و بنده این کتاب را برای ترجمة دستجمعی به موسسه پیشتاز امیر کبیر پيشنهاد 
کردیم. قرار داد مطلوب آن موسسه از نوع قطعی یا مقطوع یعنی یکبار برای همیشه و 
با دستمرد صفحه‌ای بود . ما درخواست صفحه‌ای جهل تومان - که الان دستمزد تایپ 
است - کرده بودیم» و موسسه چانه می‌زد و می‌خواست صفحه‌ای ۳۰ تا۳۵ تومان آن 
کتاب مفصل چهار جلدی را از ما برای همیشه و هر چاپ بخرد . سرانجام با وساطت و 
شفاعت ساعدی» آقای عبدالرحیم جعفری موافقت کرد و قرار داد بسته شد و به هر یک 
از ما حدود ۱۲ هزار تومان حق التالیف رسید که از افزایش عظیم و نا گهانی پول نفت 
ایران در همان سالها » برای ما شگرف‌تر بود . 

بعد از آن به پيشنهاد کامران فانی و نظر به نایاب بودن کلیات سعدی» نسخه‌ای 
از تصحیح فروغی و طبع بروخیم (۱۳۲۰ شمسی) را از نو تصحیح کردم و با ۱۲ نوع 
افزايش و کار تصحیحی و اصلاحی و فهارس مفصل و واژه نامه در یک جلد تدوین 
کردم که جاپ اولش به هیاتی آراسته در سال ۵۱ منتشر شد . چاپ هفتم این اثر در 
سال ۱۳۱۷ به بازار آمد . جمعادر حدود شصت هزار نسخه از این اثر تا کنون به طبع 
رسیده است. حق الزحمه من طبعاً ناجیز بود ولی چون خدمتی مردم پسند بود» و چون 
باعث توفیق شد که هفت مرتبه کلیات را از آغاز تا انجام خواندم» خوشنود و خوشوقتم. 

و اخیرا, همین روزها در حال عقد قرارداد تازه‌ای با اقای محمد رضا جعقری 
مدیر موسسه انتشاراتی نشر نو هستم برای تصحیح مجددی همراه با شرحی موجز بر 
کلیات سعدی که در تدارک گرد آوردن منابع و مشورت برای نجوه کار هستم و قرار 
است» نخستین بخش ان رادر مهر ماه ۱۳۹۹ به ناشر تحویل ذهم. 


۳۸ سیر بی‌سلوک 
پس از چاپ بخشی از کتاب سرشت سوگناک زندگی اثر فیلسوف و متکلم و 
نویسنده بز رگ معاصر اسپانیایی» در الفبای شماره اول کل آن اثر زا با شور و شیدایی 
زاید الوصفی برای انتشارات امیر کبیر ترجمه کردم و در حدود سال ۱۳۵۵ به آن 
موسسه تحویل دادم. ولی انتشار تا سال ۱۳۲۰ به تاخیر افتاد . و چون یکی از کارمندان 
آن موسسه در یکی از مراجعه‌هایم به آنجا از این کتاب با نام تحریف شده «سرشک 
سوزناک زند گی» یاد کرد هشیار شدم که باید آن نام را ولو اینکه دقیق و زیبا بود» 
تغییر بدهم. لذا با توجه به مفهوم و محتوای اثرء نام آن را درد جاودانگی گذاشتم («درد » 
در اینجا یعنی عطش و اشتیاق شدید . جنانکه سنایی گوید : مسلمانی زسلمان پرس و 


درد دين زبودردا با حافظ گوید : نه درد دانشی نه درد دینی. 

در میا نه - ده اثری که ترجمه کرده‌ام درد جاودانگی را از همه بیشتر دوست 
دارم. ا گر حمل بر مبالغه نشود این ترجمه را از تاليفهايم هم بیشتر دوست دارم. بس که 
گرم و گیراست و اشتیاق لاهوتی عظیمی در آن مشتعل است. برای معرفی بیشتر همین 
نویسنده» سه چهار داستان از او تحت عنوان هاییل و چند داستادا دیگړ» ترجمه کردم که 
از سوی همان ناشر در سال ۱۳۵۲ انتشار یافت. این دو کتاب تا کنون تحدید طبع 
نیافته اند . و از این بابت رنج می برم. امیدوارم خداوند فرج و فتوحی در کار این دو 
کتاب پدید آورد. 

در سالهای ۵۲ تا ۵۷ شش هفت اثر کوتاه مربوط به کود کان و نوحوانان ترجمه 
کردم که همه را موسسه انتشارات امیر کبیر منتشر کرد . در سال ۵ -۵۷ کتاب عرفان 
و فلسفه اثر استیس فیلسوف معاصر انگلیسی-امریکایی را ترجمه کردم که در سال ۵۸ 
به صورت نشر مشترک از سوی موسسه انتشارات سروش و مر کز ایرانی مطالعه فرهنگها 
انتشار یافت. و همین انتشارات سروش جاپ سوم آن را در سال ۱۳۰۷ بیرون داد . 

مختصری از فعالیت ژورنالیستی» یعنی از مقاله نویسی و همکاری با نشریات 
بنویسم. چنانکه اشاره کردم نخستین مقاله‌ام در محله سخن در سال ۰ با ۵۱ انتشار 
یافت. سپس ۳ -4 مطلب دیگر نیز برای همان نشریه ترجمه یا تالف کردم و منتشر 
شد . چند نقد کتاب هم در سالهای ۲ و ۵۳ و ۵4 برای مجله رودکی نوشتم که نقد بر 
اوسنه بابا سبحان اثر دوست هنرمندم محمود دولت آبادی یکی از آنها بود . در همان 


[ کیت خود نوشن سس سس ۷۹٩‏ 
سالها باقر مومنی یک نقد مفصل چهل پنجاه صفحه‌ای بر کار های دولت آبادی نوشته 
بود . نقد من هم نقدی مثبت بود و طبق آرزیابی خود اوسنه‌را شاهکاری بی سر و صدا 
نامیده بودم. همین کتاب بود که بعد ها فیلم خاک را بر مبنای آن ساختند . بعد هم که 
در سالهای بعد از انقلاب جای خالی سلوچ شاهکار دیگر دولت آبادی منتشر شد , در 
یک نشست خواندمش و نقدی بر آن نوشته‌ام که سالهاست نزد آقای ((محمد علی» 
است و از سرنوشت آن اطلاعی ندارم. کلیدر را با آنکه به دقت و علاقه وافری خوانده 
بودم ولی جرات و بضاعت نقد نویسی بر آن را نداشتم. نقد و نظرم را شفاهی و حضوری 
و طی چندین جلسه با حضور آقای فانی و گاه آقای عبداللهی با آقای دولت آبادی در 
ميان گذاشته‌ام. 

چند سالی هم با نامۂ انجمن کتابدارانن همکاری و همقلمی داشتم و علاوه بر 
مقاله‌های کتابداری دهها نقد و معرفی کوتاه کتاب در آن نوشتم. بعد » در بعد از 
انقلاب, در سال ۱۳۵۸ آقای د کتر نصرالله پور چوادی رئیس م رکز نشر دانشگاهی, 
نشریه دوماه یکباری به نام نشر دانش تاسیس کرو ارا در یوین ما تایه 
دهمین سالگرد آن جشنی» بی تشریفات اما گرم و گیرا در باشگاه دانشگاه تهران 
ترتیب دادند . از شماره دوم این نشریه تا کنون با آن همکاری و همقلمی دارم و تصور 
می کنم در حدود بیست مقاله برای آن نوشته باشم که همه به طبع رسیده است و غالب 
آنها با اجازه مدیر مسوول و سردبیر محترم آن نشریه در این مجموعه تجدید طبع 
می‌یابد . 

با دکتر پور جوادی از حدود سالهای ۱۳4۵ آشنا شده‌ام. در سال ۱۳4۸ 
همدورة خدمت وظیفه در ارتش بودیم. فعالیت قلمی د کتر پور جوادی پس از انقلاب, به 
حد فایل تحسینی گسترش یافته است» و در اغلب شماره‌های نشر دانش و معارف و 
تحفیتات اسلامی مقالات ارزنده و تحقیقی که غالبا در زمینه فرهنگ اسلامی علی 
الخحصوص عرفاد و ادبیات فارسی و کلام است می نویسد . از سوی دیگر مسوولیت 
س کی در نها علمی دارد . یکی همان م رکز نشر دانشگاهی که تا کنون 
پانصد کتاب علمی دانشگاهی معتنابه به اعم از تالیف یا ترجمه منتشر کرده‌است و 
گروههای تحقیقی و ویراستاری پیشرفته دارد» دوم بنیاد دایرة‌المعارف اسلامی که در 
آنجا از همکاری ارزشمند یکی از فاضل ترین دوستان کهنم آقای د کتر احمد طاهری 


۳. 


سیر بی سلوکف 
عرافی بهره‌مند است. د کتر طاهری علاوه بر معاونت دایرة‌المعارف» سر دبیر محله 
تحفیفات اسلامی هم هست. دوست دانای دیرینم آقای عبدالحسین آذرنگ, که نظم 
پرستی‌اش به کانت شباهت دارد » با ایشان همکار است. 
۳ و ۸2 : 

همکاری مطبوعاتی دیگرم با کیهان فرهنگی است که همین ماه (فروردین ۹( 
وارد هشتمین سال فعالیت خود شده است. این نشریه را سه یار وفادار: سید مصطفی رخ 
صفت» حسن منتظر قائم» و همشهری گرامیم سید کمال حاج سید وا دی ا سن 
کردند . از سوء القضاء منتظر قائم عزیز» در سانحۀ رانند گی» جان باخت و به ملکوت 
اعلی پیوست. آقای سید جوادی در اواسط سال ٩۷‏ رایزن فرهنگی ایران در پا کستان 
شد . حالا آقای رخ صفت مانده است و حوضش. بنده از اواخر سال 14 تا مهر ماه 1۷ 
که همه شار مو ص حاف )هم مات با بر گداست ای او متفر دیا 
این نشریه همکاری و همفکری نزدیک داشتم و در انتشار بیش از ۰ شماره, کوشش 

۱ ۱ ۳2 2 دك 
و سهم ناچیزی داشته, گوشه‌ای از کار را می گرفتم. تا به علت بیوقتی و مسوولیتهای 
عدیده‌ای که داشتم» علی الخصوص هم ویراستاری دا برة المعارف تشیم» از همکاری با 
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به صورت مقاله دهی و همقلمی ادامه دارد . در این نشرية وسیم الانتشار و پر خواننده 
هم در حدود ۱۰ ۱۵ مقاله نوشته‌ام. 

سپس در انجمن فلسفه وابسته به موسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی که تحت 
ریاست آقای د کتر محمود بروحردی اداره می شود » زیر نظر ايشاد و با همکاری خانم 
شهین اعوانی » مجموعه مقاله يا کتاب ادواری‌ای به نام فرهنگ تاسیس کردیم که 
یا کول شماره‌از آن منتشر شده است. 

سال ٩۱‏ یکی از پر کارترین سالهای قلمی من بود. چند کتاب را به عرصه 
رساندم و شوهر دادم یعنی منتشر کردم. از جمله پوزیتبویسم منطقي (شرکت انتشارات 
علمی و فرهنگی۱۱.) ترجمه اند بشه سیاسی در اسلام معاصر تالیف شادروان حمید 
عنایت (تهران جاپ اول ۱۷ جاپ‌دوم ۵ و جاپ‌سوم آن‌در راه‌است) ترحمه علم‌ود ین 
5 ۰ 7 بر 22 
اثر ایان باربور (م رکز نشر دانشگاهی, ۱۳۱۲) و پس از پوزیتیویسم منطقی که 
محموعه‌ای از تالیف و ترجمه بود ‏ به تاليف روی آوردم و جرات ورزیدم که پس از سی 
سال انس با فکر و ذکر و ذهن حافظ کتابی به نام ذهن و زبان حافظ بنویسم (جاپ اول 


زندګینامۀ خود نوشت ۳۱ 
نشر نو ۱٣۱۳ء‏ چاپ چهارم نشر البرز» ۱۳۹۸) از آنجا که ملازمت خدمت و مواظبت 


صحبت کامران فانی برایم عزیز بود » طرح یک کار مشت رک ريختيم. و با تجربه‌ای که 
هر دو در عالم کتابداری آموخته بودیم یک فهرست موضوعی تفضیلی الفبایی به نام 
فرهنگ موضمی قرآن تدوین کردیم. این کتاب را دوست جوان و کهنم آقای داود 
موسایی مدیر انتشارات فرهنگ معاصر - که ناشر فرهنگها ی حییم و رمان مشهور کلیدر 
است -در سال ۹4 منتشر کرد. و قرار است انتشارات الهدی آن رابرای بار دیگر» این 
بار به صورت ضمیمه قر آن مجید منتشر کند . قرآن انتخابی یا بهتر بگویم ابتکاری 
الهدی ق رآنی است که به خط احمدنیریزی خوشنویس معروف است» ولی به قلم او 
نیست! به این توضیح که مفردات کتابت نسخ نیریزی را عده‌ای از اهل فن به کامپیوتر 
داده‌اند » و با هزاران جدو جهد و حل مشکل توانسته‌اند ترکیب تازه‌ای از خط» یعنی 
کل قرآن به خط او را از کامپیوتر تحویل بگیرند . من یک صفحه فر آورد نمونه‌ای آن 
را دیده‌ام واقعاً عحیب است . ان شاءالله منتشر شود و ببینیم و تعریف کنیم. 

پس از فرهنگ موضوعی قرا نذنبه کارهای قرآن پژوهی‌ام ادامه دادم و کتابی به نام 
تفسیر و تفامیر حدید در سال ۱۳۹۵ (انتشارات کیهان) منتشر کردم. حالا هم به یک 
پژوهش و تحقیق و تالیف بز رگ قرآنی مشغولم که شرحش را در صفحات بعدی 

تا کنون دو مجموعه مقاله به چاپ رسانده‌ام. یکی جهان غیب و غیب جهان نام دارد 
(انتشارات کیهان» ۱۳۹۱ ) و دیگری چارده روایت که دوست دانشور هنرمندم آقای 
کیوان سپهر مدیر نشر پرواز در سال ۱٩‏ منتشر کرد و چاپ دوم آن در سال ٩۷‏ منتشر 
گردید . مجموعه اول متشکل از مقالات کلامی بود » و مجموعه دوم شامل ده مقاله 
درباره شعر و شخصیت حافظ. 

آخرین ترجمه‌ام» تا امروز و انشاءالله برای هميشه» ترجمه جلد هشتم از ثاریخ 
فلسفه فردریک کاپلستون بود که از سوی شرکت انتشارات علمی و فرهنگی و موسسه 
سروش به زودی منتشر خواهډ شد . بعد می رسیم به حافظ نامه در دو بخش, نزدیک به 
۰ صفحه که اگر چشم نخورد مفصلترین کار این بنده بوده است. جاپ اول آن در " 
تیرار پنحهزار نسخه در سال ۱۳۹۶ از سوی ش رکت انتشارات سروش» به عنوان نشر . 
مشت رک» منتشر گردید . چاپ دوم آن در ده هزار نسخه در سال ۱۳۹۷ و چاپ سوم 


۳۳ 


سیر بی سلوک 
آن هم در ده هزار نسخه در سال ۸ حالا در تدا رک جاپ چهارم آن هستیم. 
بر آن کتاب در حدود ۱۳ - ۱4 نقد نوشته شد . شاعر معاصر آقای نادر نادر پور 
نقد و معرفی مفصلی از آن در یکی از برنامه‌های صدای امریکا کرد . و آقای مهرداد 
نبیلی در رادیو بی. بی. سی. جدیدترین نقدها را یکی دوست دانشورم آقای داریوش 
آشوری که در امریکا به سر می‌برد و با دایرة المعارف ا برانیکا زیر نظر د کتر یار 
شاطر» و ١‏ یران نامه همکاری قلمی دارد » در ١بران‏ نامه نوشت ودیگر دوست حافظ 
شناسم د کتر اصغر دادبه در کیهان فرهنگی (شماره ۱۱ سال 1۸). نقد د کتر دادبه 
بازنوشت تفصیلی برنامه تلویزیونی او در نقد و معرفی حافظ نامه بود. در حدود ۱۷-۱۲ 
نفر از فضلا و حافظ شناسان معاصر نیز یادداشتهای انتقادی منصلیء گاه در حدود ۳۰ 
صفحه به من التفات کردند که همه را در دو پیوست یا مستدرک همراه جاپ دوم و 
جاپ سوم حافظنامه (و در جاپ اخیر تعدادی نیز در تیراز محدود به صورت مستقل) 
طبع و نشر کردم. 

سه جهار سالی که شیفته وار غرق در نگارش این کتاب بودم» از خوشترین 
سالهای عمرم بوده‌است. اگر رابطة قبلی و قلبی با حافظ نداشتم, از عهده این کار 
برنمی آمدم. حالا هم معلوم نیست که از عهده, جنانکه باید و شاید » ب رآمده‌ام یا خیر. 

یکی از دل‌انگیز ترین و در عين حال سنگین‌ترین کارهایم» همکاری و هم 
ویراستاری دا برة المعارف تشیم است که مسژولیت عمده و اصلی و سرپرستی و مدیریت 
آن با سرور عزیز آقای احمد صدر حاج سید جوادی است» و ویراستاری آن با آقای 
کامران فانی و بنده. جنانکه پیشتر هم اشاره شد »این دایرةالمعارف را استاد ارجمندم 
جناب آقای د کتر محقق پایه نهاد » و ادامۀ کارش با آقای صدر و ما دو نفر دستیاران 
ایشان افتاد . قرار است این دا یرةالمعارف بالغ بر ده مجلد (در قطع بز رگ دو ستونی با 
حروف ریز و هر حلد حدودا ۷۰۰-۲۰۰ صفحه) بشود . جلد اول آن در سال ۱۳۹۷ 
منتشر شد و حلد دوم آن در سال ۸ آقای مهرداد نيکنام‌هم از همکاران خوب‌ماست. 

این دا برة المعارف مشکلات مالی- اداری عدیده و فلک فرسائی دارد . فقط به 
عنایت الهی است که کار جمع و تدوین و طبع و نشرش متوقف نشده است» وگرنه 
همت و اهتمام ما» ناجیزتر از آن است که بر این مشکلات فائق آید . 


روزهای خاصی از هفته در دفتر دا برة المعارف تشيم به اصطلاح «یوم‌العلماء» 


زندگینامةٌ خود نوشت ۳۳ 
داریم به قول حافظ: ۱ 
ه رکه خواهد گو بیا وهرچه خواهد گو بگو 
کبر وناز و حاجب ودربان بدین در گاه نیست 

در این روزها هم علما و نویسند گانی که همقلم دایرةالمعارف‌اند » برای تحویل 
مقاله یا مسائل دیگری که مربوط به کاری از کارهای دایرة‌المعارف است» سر می‌زنند » 
هم دوستان دیگر ما . و بدین ترتیب دفتر دا برة المعارف تشع ( که اختصار آن از بد 
حادثه می شود د. د. ت!) محفل بحث و اختلاط دوستانه‌ای شده است. یکی از دوستان 
صمیمی قدیمی ما - همه این دوستان بین من و فانی مشترک‌اند - آقای مهندس حسین 
معصومی همدانی است» فرزند مرجع تقلید بز رگ معاصرء مرحوم آخوند ملا علی 
معصومی همدانی- که شرح حال کوتاهی از ایشان در جلد اول همین دایرة المعارت 
تشع درج شده است و از حسن اتفاق جز استادان پدرم بوده‌اند -. به آقای معصومی 
می‌گویم پدرت استاد پدرم بوده‌است و خودم شا گرد خودت هستم. شوخ طبعی و 
شیرین سخنی معصومی شهرة شهر است. به نظرم کمتر کسی مثل او اينهمه شوخی را 
جدی و اينهمه جدی را شوخی گرفته است. دیگر از دوستان و همقلمان دا یرةالمعارف 
که غالبا فریضة دیدار یوم‌العلماء را به جا می آورد » خواهر زاده‌ام آقای مرتضی اسعدی 
است که یک تنه بار جهان اسلام را به دوش می‌کشد. دکتر اسعدی سختکوشی 
نرمکوشانه‌ای دارد. از فعالترین و پرکارترین استادان دانشکده الهیات دانشگاه تهران 
است. من ایام دانشجویی‌ام را در خانوادۀ ایشان گذرانده‌ام و از این رهگذر مدیون و 
مرهون ان خانواده عزیز هستم. 

دوست جوان دیگرم» که از جوانی فقط تهمتش را دارد» و هیچ گناهی جز 
همین جوانی ندارد - زیرا در عرف ما متاسفانه جوانی را با خامی مترادف می گیرند - 
مهندس حسین کمالی است. متخصص کامپیوتر» انگلیسی دان برجسته و مترجم یکی از 
سترگ‌ترین آثار در زمينة فلسفة علم یعنی منطق اکتشاف علمی اثر کارل پوپر. آقای 
کمالی یک سلسله مکاتبه با پوپر به مناسبت اقدام به ترجمۀ منطق اکتشاف علمی انجام 
داده است که گذشته از افتخار و ارزش علمی» نشان می دهد که شخصیتی چون پوپر هم 
دوست ران ما ردق گرفته اسک هس اس که پوس مقلامد کوتاه و زرف پر 
ترجمۀ فارسی این اثر کلاسیک نوين نوشته است که متن و ترجمة آن» در ترجمة 


۳۳ 
فارسی منطق اکتشاف علمی به طبع رسیده است. 
د کتر اصغر دادبه که سابقۀ دوستیمان به ۱۳4۸ و طی دورۀ تخصصی توپخانه در 
اصفهان - به هنگام ادای خدمت سربازی در آوردن! می رسد » هم جزو نویسند گان 
دايرة المعارف است ( کلام و منطق و اخلاق) و هم جزو یاران یوم العلماء و یک هفته در 


ميال سری به د . د . ت می زند . 


سیر بی سلوکث 


جناب دادبه از معدود حافظ شناسان خوب و پیشرفته معاصر است. صدق 
عرایضم در باب ایشان اگر هنوز بر کسی ثابت نشده باشد » ان شاءاللّه پس از طبع و 
نشر مجموعة حافظیه و حافظانه‌های ایشان ثابت خواهد شد . د کتر دادبه عزیز گرفتار 
«ملالت علماست» و «ملالت علما هم زعلم بی عمل است» منظور این است که اغلب 
آثار ایشان با آنکه مطبوع است نامطبوع مانده است. یعنی برعکس من شهوت طبع و 
نشر ندارد . امید است تا زمانی که این نوشته به چاپ می رسد » فرهنگ کدی ایشان نیز 
از سواد دستنوشت به بیاض جاپ رسیده باشد . 

دیگر از دوستانم که مانند آقای فانی و د کتر دادبه به عارضه پردانی و کم 
نویسی دچار است» د کتر سعید حمیدیان است که ادیب غیر ریب است. و فریضة یوم 
العلماء را مانند نماز سهل می‌گیرد . 

۱ در دفتر دا برة المعارف تشي در ایام العلماء که به لیالی قدر می‌ماند » غالبا از 
حضور و مصاحبت جان پرور ارباب معرفت» على الخصوص آقایان د کتر عباس زریاب 
خویی و د کتر محمد حسین مشایخ فریدنی که از معدود دانشوران طراز اول دوران 
معاصر چه در ایران چه در جهان اسلام هستند » فیض یاب هستیم. اگر امثال علامه 
قزوینی و بدیع الزمان فروزانفر از میان ما رفته اند با امثال د کتر مشایخ و د کتر زرياب 
و دکتر سید جعفر شهیدی و د کتر مهدی محقق و د کتر فتح الله مجتبایی و د کتر 
عبدالحسین زرین کوب, و د کتر منوچهر مرتضوی به بهترین وجه تسلی می يابیم. 
خداوند ساية فضل و فرهنگ پروری و دانش گستری این عزیزان را گسترده دارد . بمنه 
و کرمه. + 

نا گزیر این زند گینامه خود نوشت کوتاه را - که کوتاهی‌اش به خود زند گی 
می‌ماند - به پایان می برم دیگر در باب اسم و اصطلاح «زند گینامۀ خودنوشت» دغدغه 


۳۵ 
خاطر ندارم. زیرا دیدم که دوست فرزانه‌ام جناب عزت الله فولادوند هم در مقاله‌ای در 
کیهان فرهنگی (شماره ۱۲ سال ۱۳۱۸) همین کلمه را به کار برده‌اند . 

در حال حاضر پنج سالی هست که پژوهشگر انجمن فلسفه» وابسته به موسسه 
مطالعات و تحقیقات فرهنگی هستم. همچنین چنانکه گفته شد ویراستار دا یرة المعارف 
تشیم, و ویراستار بعضی کارها که دوستان پيشنهاد می‌کنند و در عالم صفا نمی‌توان 
انجام نداد . 


زندګینامۀ خود نوشت 


فقط آرزوی انجام یک تالیف را دارم و از خداوند سبحان توفیق و همت برای 
آغاز و انجام آن می‌خواهم. و آن دا رة المعارف قران و علوم قرا نی است که از اسفند ماه 
۸ فیش برداری مواد و مدخلهای آن را آغاز کرده‌ام. قرار است یک جلدی در 
حدود هزار صفحه در قطع بزر گتر از وزیری با حروف ریز بشود . اگر بیشتر شد» 
اشکالی ندارد که دو جلدی منتشر گردد . ولی بیشتر از دو جلد شدنش را نمی پسندم. 
خیال دارم مقالاتش را پراطلاع» کم انشای و پر منبع با ذکر منابم و مآخذ در پایان 
هر مقاله بنویسم. تصور می‌کنم سه چهار سالی وقت لازم باشد . حافظ فرماید : 
از دل و جان شرف صحبت‌جانان غرضست 
غرض اینست وگرنه دل‌و جان اينهمه نیست 
در حهان به دو کتاب عظیم‌الشان بیشترین ارادت و دلبستگی را داشته‌ام. نخست 
قران مجید ‏ دوم دیوان حافظ. در مقایسه با قران پژوهی» فی‌الجمله حافظ پژوهی اسانتر 
است. لذا دو سه کتابی در باب حافظ نوشتم» اینک با دلی درست, اما تنی نادرست» 
«ا گر موافق تدبیر من شود تقدیر» بقیۀ عمر و آرزو را صرف قرآن پژوهشی و تدوین 
دا يرة االمعارف و علوم قراً نی خواهم کرد . و ما توفیقی ال بالّه عليه ت توکلت والیه انیب 
در پایان از همت و همدلیهای همسرم که در این جهان پر مشغله و پر دغدغه و 
پر تفرقه, جمعیتی برای خاطر پریشان من فراهم می آورد » و یک تنه تدبیر منزل را - که 
امروزه از سیاست مدن هم دشوارتر است - عهده دار شده است» سپاسگزارم. 
از مسوولان محترم انتشارات معین هم که این مجموعه را در برنامه طبع و نشر 
خود پذیرفتند تشکر دارم. و الحمدللّه اولاً وآحراً و ظاهراً و باطنا. 
بهاءالدین خرمشاهی 
تهران نوروز ۱۳۱٩‏ 


قل لّذی بذعی فی‌العلم فلسفه 


حفظت شیاً و غابث عنک اشیاء 


تفسیر پوزیتیویستی قرآن 

تفاسیر علمی از قرآن» نهایتاً راهی به دهی نمی برد و بیشتر در حکم تفریحات و 
تنقلات کلامی و ادبی است و غلط مشهور و کمابیش سابقه‌داری در عالم تحقیقات 
قران شناسی است. کسانی که به تفسیر علمی از قر آن دست یاخته‌اند يا ساده دل بوده . 
و فلسفه و منطق علم را نمی‌شناخته‌اند مانند طنطاوی بن حوهری» صاحب تفسیر 
الحواهر يا مقاصد اصلاح طلبانه سیاسی داشته‌اند مانند شيخ محمد عبده» صاحب 
تفسیر المنار» یا با داشتن همین دو صفت به طرز جاره ناپذیری غرب زده بوده‌اند مانند 
سر سید احمد خان هندی؛ صاحب تغسیر القرا ن و هوالهدی و الفرقان. 

اینان م یکوشند برای وحی الهی تأييدية علمی دست و پا کنند و عیب و نقصی 
را که لا محاله برای قرآن قائلند بدین وسیله جبران یا جوابگویی نمایند . اما علت اینکه 
اینگونه تفاسیر بالمال چیزی را جابجا نمی کند و راه به جایی نمی برد » این است که بر 
یک التقاط ناسا زگار و یک تعارض حل نشده بنا نهاده شده است. 


۳۰ سیر بی سلوک 

آن تعارض حل نشده» که اینک حل شده می نماید » این است که حوزه و حریم 
علم از حوزه و حریم ایمان جدا است. علم و ایمان همین طور علم و اخلاق یا علم و هنر 
ذا با هم تفاوت دارند » ولی تنازع ندارند » یعنی اگر هم تنازع داشته بوده‌اند » فی 
الواقم تناقض ندارند . به این توضیح که علم می تواند وحوب وحود خداوند را نادیده 
بگیرد یا حتی انکار کند » ولی ه رگز نمی تواند ابطال کند یا به تعبیر دیگر امتناع 
وجود او را اثبات نماید . 

نزاع تاربخی‌ای که در غرب و شرق بین اهل ایمان و اهل علم (علم به معنی 
جدید کلمه) در گرفته از آن بوده است که به اصطلاح تنقیح مناط نمی کرده‌اند » و از 
طرفی شاید هم به روشنی حد و مرز علم و ایمان را چنانکه امروز معلوم شده است» در 
نظر نمیآورده‌اند . در اینجا در صدد اثبات تفاوتهای اصلی و اصولی علم و ایمان نیستیم 
بلکه فقط به بیان آن و همینقدر اکتفا می‌کنیم که هم موضوع و هم روش و هم هدف 
علم از موضوع و روش و هدف دين - و روح آن که ایمان است- حداست. 


تفاوت موضو ع این دو اجمالاً در این است که دین با ایمان به غیب سر و کار 
دارد یعنی با ماوراء حس وماوراء تحربه حسی و ماوراء طبیعت» و جهاد مینوی و مینوها 
( معنیها و مجردات) و ماوراء دنیا که آخرت باشد و در یک کلمه با غیب و عالم غيب 
که خداوند در م رکز آن است و علم با حس و تجربه و طبیعت و دنیا و جهان مادی و 
اعیان و در یک کلمه با عالم شهادت که انسان در م رکز آن است. 

از نظر روش» علم بر حس و تجریه اتکا دارد و ایمان بر شهود و وحدان و وحی 
و اذعان. هدف علم شناخت رازها و پی بردن به نظم و ناموس جهان عینی و مالاً تامین و 
تحصیل خوشبختی- این جهانی - بشر است ولی هدف ایمان تقرب به حقیقت و مالا 
ایصال بشر به رستگاری است. پس علم با طبیعت کار دارد و ایمان با حقیقت. 
حافظ می‌گوید : 

تو کز سرای طبیعت نمی روی بیرون 
کجا به کوی حقیقت گذر توانی کرد 

بار دیگر یاد آوری می شود که شناخت طبیعت با شناخت حقیقت قابل جمع است» و 

تعارض, و از آن مهمتر تناقضی با یکدیگر ندارند مگر اینکه کسی از پیش خود این تعارض را به 


آنها بیفزاید . آری فقط تفاوت دارد . هم این کلیات را می توان چنین خلاصه کرد که ایمان با غیب 


تسیر پوزیتیویستی قرآن ۴۱ 
و حفیقت کار دارد و علم با شهادة و واقعیت. آری این نکته اعم از اینکه از نگارنده این سطور یا 
دیگری باشد در هر حال مهم است که علم با حقیقت کاری ندارد . یعنی علم په معنای 
پوزیتیویستی اش با حقیقت به معنای متافیزیکی‌اش. آنچنانکه در اخلاق و ادیان و هنرها و نیز فلسفه 
مطرح است» نه فقط نزدیک نیست, بلکه مقرر است که از آن تا می‌تواند احتناب کند . و این معنی 
در ضمن ادامه بحث روشنتر خواهد شد 

اخیراً کتاب طرفه‌ای به نام باز نگرشی اساسی به اسلام: دفتر اول دین ا رکان طبیعت 

ا 


ری ای رو یس آرم کم خیرم 


ر 6۰ 


اا و ا 


علمی از قرآن بود» بدینسان در این دو دفتر شگفتی آفرین بازیافته است. بویژه که این 
کتابها نمونۀ شایانی از علم زد گی و ماده گرایی و طبیعت پرستی در هیئت فیزیکالیسم 
است. 

در فروتنی مولف - که نامش معلوم نیست- همین بس که کتاب را بازنگرشی 
اساسی به اسل نامیده است و برای تتمیم فایده و فروتتی در مقدمۀ دفتر اول» یعنی دین 
ارکان طبیعت (ص )٩‏ آورده است: «فراهم آمدن این مجموعه, حاصل کوششها و 
محاهدتهای سیزده ساله» در راهیابی به اسلام راستین است. سیزده سالی که- به 
جرات می‌توان گفت -برای اسلام از بسیاری جهات پر بارتر از هزار و سیصد سال بوده 
است.» و در مقدمۀ دفتر دوم نیز همین معنی را تکرار کرده است. البته اگر مولف 
بتحقیق سخن می‌گفت بهتر از این بود که به جرات سخن بگوید . 


دید گاه تحققی 

مولف بارها به انواع عبارات تصریح کرده است که دید گاه تحققی 
(پوزیتیویستی) دارد : «...» در این شرایط مصمم تر از همیشه به انتشار اینجنین دست - 
آوردهای اسلامی پرداختیم تا بار دیگر ثابت کنیم آیات قرآن دربار؛ طبیعت علمی و 
دقیقاً ناظر به حقایق تجربی است و دید گاه مورد قبول قرآن شناخت طبیعت» انسان 
شناسی» جامعه‌شناسی و تاریخ بر پایه این دید گاه قابل بررسی است و از بوته آزمایش 
سخت آن سر بلند و پیروز بیرون می آید ...» (دفتر دوم یعنی هفت آسمان» ص ۱۵) 


کے سیر بی سلوک 
و در همین دفتر فصلی تحت عنوان «دید گاه تحققی تنها راه دستیابی به خزائن عظیم 
قرآن » آمده که بعضی از عبارات آن را نقل می کنیم «... در تمام طول کتاب شما 
خود شاهد بودید که از تو جیه فلسفی یک کلمه و فقط بازی با آن در تفسیر قرآن 
استفاده نشد و حز بر موارد صد در صد تجربی تکیه نداشتیم. به عبارت دیگر در 


بررسی از این دید گاه که مورد وثوق دانشمندان علوم دقیقه است پا فراتر ننهادیم. ما 
نسی‌دهد که نسبت به حقانیت آل تردید نمایسد ...» (ص ۱4۵ - 
43 

«... دید گاه تحققی تنها دید گاه حقی است که برای بررسی قر آن قابل اتکا 
است. چرا که اگر بتوانیم قرآن را بر این اساس درک کنیم دیگر تردیدی نمی‌ماند که 
در یافتهای ما درست و یقینی است به طوری که هیچ فردی نمی تواند در صحت آنها 
کوچکترین شکی بخود راه دهد جز آنکه با عناد از پذیرش آن سر باز زند ...» (ص 
(HY‏ 

«... در مجموعة باز نگرشی اساسی به اسلام تمامی مطالب قرآن با همین شیوه 

۰ 0 ۳ ۳ ۱ 0 

خواهد شد. این ادعا برای آنها که کمتر به کارایی قرآن امید دارند و یا از سخت 
گیری و تنگ نظری خشک این دید گاه تحققی که اجازه هر نوع بافند گی کلامی را 
نمی دهد هراسناکند ممکن است بسیار بز رگتر به نظر آید ولی اگر تحقق بپذیرد نه 
تنها اشکالی و دردسری به وحود نمی آورد بلکه با درک خدشه ناپذیر حقانیت قرآن 
اشک شوق در دید گان هر مسلمان‌پا کدلی حلقه خواهد زد ...» (ص ۱۹۹-۱4۸). تا اینجا | 
چند فقره را با مؤلف روشن م یکنیم تا بعد . این ادعا که «دید گاه تحققی‌تنها دید گاه 
مورد قبول قرآن‌است» فحوا ی کاذبی دارد یعنی هر جه تحقیق و تفسیر غير تحقق یکه‌تا کنون 
در اطراف ق رآن صور تگرفته بی جا و بی‌راه‌بودهاست. دیگر اینکه‌ایشان‌حق‌ندارند و کالتاً 
این حکم قطعی و بتی را از جانب‌ق رآن‌صادرکند . سدیگر آنکه‌خود ایشان‌قبل از نگارنده 
اولی ن کسی بوده‌اس تکه‌در این حکم جزمی و بی پایه خود تشکیک و ترد ید وارد کرده‌است 
چرا که چند سطر پایین ترم ی گوید : «۱ گر بتوانیم قرآن‌را براین اساس د ر ککنیم» 


۳۳ 


تفسیر پوزیتیویستی قرآن 
یا «ولیا گر تحقق بپذ یرد نه تنها اشکالی و دردسری به‌وحود نمی آورد ...» 

همجنین به این گواه عاشق صادق که از آستین صفحه ۲۱٩‏ دفتر اول بیرون 
آمده عنایت کنید : 

«... از اینروا گر موفق نشویم قرآن را بر اساس این روش (تحققی) کاملا 
بشناسیم وظیفة هر مسلمانی است که با طرد سایر دید گاهها بر این اساس برای روشن 
کردن مفاهیم قرآن مجاهدت نماید چرا که این تنها روش مورد قبول ق رآن است 
بنابراین تنها از این طریق می توان به تمامی حقایق قران دست یافت...» 

تشتت و بی منطقی در قطعه‌ای که نقل شد بیداد می‌کند . نگارند این سطور در 
عمر نیمه کاره خود کمتر کتابی دیده است که ادعایی به بز رگی این ادعا را با منطقی 
به این ضعیفی قرین کرده باشد. در این باب در صفحات آینده نمونه فراوان ارائه 
خواهد شد . 

زبان حال مولف این است که اگر نتوانستم این ریسمان را به گردن آسمان 
ببندم وظيفة هر مسلمانی است که کار و زند گی و هر دانش و بینشی را که دارد از 
دست بگذارد و «باطرد سایر دید گاهها»! براین اساس» برای روشن کردن مفاهیم 
قران محاهدت نماید . 

ادعای دیگر مولف این است که: «دید گاهی را ب رگزیدیم که هیچ کس به خود 
جرات آن را نمی دهد که نسبت به حقانیت آن تردید نماید .» اما گویا بعضی متفکران 
نظیر پوپر و مارکوزه و بعضی از پوزیتیویستهای منطقی از جمله ویتگنشتاین (در اواخر 
عمرش) به خود چنین جراثی داده‌اند که شمه‌ای از شرحش را خواهیم دید . نقل قسمت 
دیگری از قول مولف» بویژه از نظر خود افشاگری و رفع هر نوع سوء تفاهم- که مبادا 
دید گاه تحققی موردنظر مولف با آنجه دیگران می شناسند فرق داشته باشد - مهم 
است: 

«... اما این شکل از شناخت که به تحققی ۲05171۷153 معروف است؛ 
هیچ جایی برای هر گونه سوالی -راجع به جهانی که به وجهی به تجریه و مشاهده 
نیاید - باقی نمیگذارد و هر گونه پاسخی را در این باره لغو و پوچ می‌شمارد . از این 
رو است که جهانهای خارج از دایرۀ تجربه را مردود می انگارد و هیچ میدانی به سوال 
و جوابهای ذهنی و مکاتب فلسفی نمیدهد تا بدانجا که حتی از جانب متعصب ترین 


۴۴ سیر بی سلوک 
اصحاب مکتب تجربی نیز مورد حمله قرار می‌گیرد . این مکتب به کسی اجازه نمی دهد 
از مشاهدۂ جهان خارج» جهانی غیر محسوس و غیر مادی را نتیجه بگیرد و از دیدن 
آسمان پر ستاره و نظم مطلق و پر شکوه و عظمت افلاک» خدا را استنتاج کند و از 
تدبر در پدیدهای طبیعت در نهایت جز نظم دقیق» غایتی معنوی به دست آورد . به طور 
خلاصه: برای اینگونه دستاوردهای علمی که مبتنی بر محسوسات است» جایی برای 
هیجگونه خیالبافی وجود ندارد . در این کتاب هر جا از شناخت تحققی یاد م یکنیم» 
منظورمان همین اصول و روش مقبول علم فیزیک است. تا کید براین نکته ضروری است 
که از نظر ما تنها این دید گاه تنگ و خشک و سخ تگیر قابل قبول است . در 
نام گذاری آن خودتان مختارید .» (دین ار کان طبیعت» ص ۷۱) واقعاً به سر درد نیامده 
چه دستمال درد انگیزی می بندد .گر حوصله دارید یک بار دیگر قطعه‌ای را که نقل 
شد بخوانید . آیا در تاریخ فکر و فرهنگ بشر هیچ دید گاهی از این دید گاه ناموافق 
تر و نامنطبق تر و نامساعدتر برای درک و فهم و تحقیق و تفسیر قرآن وجود دارد ؟ 
آیا این تنها دید گاه مورد قبول قرآن است ؟ آیا با انطباق اصول همین مکتب با قرآن 
است که سرانجام «اشک شوق در دیگان هر مسلمان پا کدلی حلقه خواهد زد ؟» 

طبعا مولف باید قائل به اصالت ماده و اصالت طبیعت» اصالت علم و اصالت 
فیزیک باشد . اما به اصالت مادی بودنش تصریح ندارد . این استنباط نگارنده از فحوای 


سرا پای این دو دفتر است. اگر برای خوانند گان دیگر این دو کتاب و این نقد » چنین 
استنباطی دست ندهد . بنده استنباط خود را ندیده م ی گیرم. 

مولف در جایی از دفتر اول م یگوید : «ما نیز برای مدت طولانی» آنرا 
(دیالکتیک مادی را) به عنوان منطق قرآن قبول کرده بودیم و بر اساس آن عمل 
م ی کردیم. تا اینکه لطف خداوند شامل ما شد شکر خدا را» (ص ۲۰۰) واقعاً خدا را 
شکر! 

اما در باره طبیعت و نظام طبیعت» قولی پر شور و عبرت آموز دارد : 

«... بنابراین تسلیم شدن در برابر نظام طبیعت» با کبر و غرور سا زگار نیست» 
اید تفس خویش را لگام زد و حاکمیت نظام را پذیرفت» نظام مطلق و مقدسی که 
هر گز بر اساس آرزوها و امیال ما رنگ عوض نم یکند . و این همان تقوا است که دل 
را در راه دین تسلیم می‌سازد تا بصورت قلب سلیم در امده قادر به دستیابی به شناختی 


تفسیر پوزیستیویستی قرآن : ۴۵ 
سلیم بگردد ...» (دین ار کان طبیعت» ص ۲) و در صفحه بعد صریحا در ضمن یک 
عبارت در برابر دین در داخل پرانتز می آورد . (نظام طبیعت). 

پیرو اصالت علم بودن مولف هم از آنچه گذشت و هم از آنچه خواهد آمد بر 
می آید . و بدیهی است که ه رکس که پوزیتیویست و فیزیکالیست باشد » نمی تواند 
سیانتیست نباشد . اما فیزیکالیست (پیرو اصالت فیزیک) بودن مولف از آنجا بر می‌آید 
که در این دو کتاب همواره به فیزیک, به قوانین و روشهای فیزیک (نیز فیزیک 
هسته‌ای و نجومی) اتکا و اکتفا می‌کند . در یک جا علوم دقیقه را مترادف و همسان با 
فیزیک می‌داند(دفتر اول» ص ۷۳) و در جای دیگر می‌گوید «شیمی نیز گسترش 
فیزیک است» (همانجا » ص ۱۱۷). 

اما فیزیکالیسم ناب مولف» همراه با اسرار و فواید دیگر در پانویس ص ۱۲۳ 
دفتر اول به بهترین وجهی مطرح شده است: «از آنجا که اصول فیزیک در تمامی 
اشکال پیچیده تر ماده صدق می‌کند » می‌توان آنها را به همۀ زمینه ها تعمیم داد . مثلاً 
اصل بقای انرژی و جسم» در زیست شناسی و در جامعه شناسی هم درست است. می 
توانیم قاطعانه بگوییم که نیروهای حیاتی موجودات زنده جز از فعل و انفعالات شیمیایی 
حاصل نمی شود . و نمی‌تواند ضد اصل فوق باشد . از این رو اصول ترمودینامیک را 
می‌توان به حوزۀ حیات تعمیم داد که از آن اصل حفظ خویش در موجودات زنده ناشی 
می شود . پس اصل حفظ خویش قانون زیست شناسی نیست بلکه گسترش اصول 
ترمودینامیک به حوزه‌حیات است.» 

۰, 

پیش از آنکه به بوالعجبیها و بولهوسیهای تفسیری مولف از قرآن بپردازیم» بی 
مناسبت نیست که در حد اطلاعات عمومی و دایرةالمعارفی ببینیم که دقیقاً مراد از 
دید گاه تحققی که مولف از آن سخن می‌گوید جیست. تا آنجا که بنده می بینم» مؤلف 
اطلاع سنجیده و دست اول و امروزینی از پوزیتیویسم و بویژه از پوزیتیوبسم نوين منطقی» 
و انتقادهای اساسی که بر آن وارد آمده» ندارد» و به همین مناسبت بی‌محابا توانسته 
است متر مطلق و مطلایی برای خود از پوزیتیویسم بسازد و با آن هر چه را از مور تا 
ملکوت پیماید و اندازه کند . 

واقعاً اگر مجامع علمی بین المللی با خبر شوند که در گوشه‌ای از جهان با 


۳۹ سیر بی سلوک 
قاطعیت هر جه تمامتر ادعا شده که مهمترین متشابهات یکی از کتب مقدس (قرآن) با 
دقیقترین روشهای پوزیتیویستی حل شده است» آیا این امر یا ادعا را واقعه و نقطه عطفی 
بزرگ در تاریخ پوزیتیویسم و پژوهشهای علمی تلقی می‌کنند یا اینکه تحت تاثیر 
القا آت صهیونیسم بین الملل! در صحت این خبر شک می‌کنند و بیش از یک لبخند 
معنی دار» صرف اینگونه اخبار و | کتشافات نم ی‌کنند ؟ 


اجمالی در پوزیتبویسم و پوزیتبویسم منطقی 

پوزیتیویسم ۳0۵[11۷15 - که در متون علمی و فلسفی ترجمه شده به فارسی به 
مذهب یا مکتب تحققی» تحصلی, اثبات گرایی و مثبت گروی و نظایر آن» تعبیر شده 
یک اصطلاح فلسفی -علمی است که اطلاق خاص آن به فلسفه | گوست کنت است. و 
توسعا شامل هر مکتبی است که بنیاد را بر داده‌های تجربی بگذارد و تأملات و 
استدلالات ما قبل تجربی (2011051: ماتقدم پیشینی)» و ما بعدالطبیعی را رد کند 
و نامعتبر بشمارد . و با توجه به معنی اخیرغالبا این اصطلاح به مکتب فیلسوفان تجربی با 
اهل تجربه اطلاق می‌گردد . اما جان لاک ودیوید هیوم؛ ریاضیات را هم (با آنکه 
تحربه نیست و تعقلی واستدلالی است» یعنی بدون اتکا به ذهن ومنطق انسانی فاقد 
اصالت است و در خارج ما بازاء محصلی نداردبه عبارت دیگر درخارج از دهن 
وجود یا موجود ریاضی متحقّق نیست) جزو قلمروپوزیتیویسم می‌شمردند و لاک و 
جورج با رکلی به امکان شناخت روح و خداوند ‏ بدون اتکا به تجربه و آزمایش عینی 
معتقد بودند . فلسفة تجربی جاد استوارت میل را می‌تواد پوزیتیویسم خالص نامید . 

پوزیتیویستها علی‌القاعده بر این‌اند که مسائل کلامی (الهیاتی) و ما 
بعدالطبیعی» ا گر چه در طول تاریخ فکر و فرهنگ بشر پیش آمده و بحثهای بسیاری بر 
انگیخته ولی با هیچگونه راه و روش اطمینان بخشی نمی‌توان به آنها پاسخ محصل و 
معنی دار داد . و اینگونه مسائل را بالمره مهمل و فاقد معنی می‌دانند . 

پوزیتیویسم منطقی Positivism‏ امعم مکتبی فلسفی - علمی است که در دهۀ 
۰ در وین تأسیس شد. این پوزیتیویسم نوین» مبانی منطق و ریاضیات را بر 
پوزیتبویسم کهن افزود» به طوری که می‌توان گفت پوزیتیویسم منطقی» صورت و روشش 
تحلیل منطقی و موضوع و مایه‌اش علوم تحصلی است. و اساسش بر این است که معرفت 


تفسیر پوریتبویستی قرآن ۳۷ 
علمی ۶ 56۱6011115 تنها معرفت واقعی ۳۵6021 است و تمامی مکاتب و 
معارف مابعد الطبیعی سنتی» جون مهمل و فاقد معنی صریح و روشن اند » مردودند . اما 
تفاوت پوزیتیویسم منطقی نوین با پوزیتیویسم و آمپیریسم (اصالت تجربه) کهنتر (دیوید 
هیوم و ارنست ماخ) در این است که آخرین و مهمترین اساس دانش یا معرفت را در 
«تحقیق پذیری تجربی همگانی» می‌داند » نه تجربة جزئی و فردی. یک تفاوت دیگرش 
با نظر اگوست کنت و میل» و اصولاً پوزیتیویسم کلاسیک قرن نوزدهمی» در این است 
که عقاید و اعتقادات, و اصولا قضایای ما بعدالطبیمی (متافیزیک) را کاذب نمی‌داند 
بلکه جنانکه گفته شد مهمل ۱0756051621 و فاقد معنی ۱6271081655 می‌داند و 
پرسشهای بلاجوابی را که در باب جوهر و علیت و خداوند و اختیار مطرح است. از آن 
روی بی جواب می‌داند که اساسا پرسش اصیل نیست بلکه شبه - مسئله پا شبه - سزال 
است. 

مزسساد یا پیروان پوزیتیویسم منطقی, اعم از فیلسوف و اهل علم (از 
جمله موریتس شلیک, رودلف کارناپ " ,وایزمن» نویرات»ویتگنشتاین ۲ »فیلیپ 
فرانک» آیر "» فایگل» گودل) به «حلقه وین» معروف‌اند . که در سال ۱۹۲۹ نخستین 
بیانیه اش را صادر کرد ولی نطفة فکری‌اش در مباحث فیزیکدانان و ریاضیدانان و 
فلاسفة قبل از جنگ اول بسته شده بود . 

قولی که اینان جملگی بر آذ بودند این بود که اصالت تجربة میل و ماخ» 
نارساست» چرا که از توضیح و تبیین حقایق منطقی و ریاضی ناتوان است» و نیز عنصر 
ما قبل تجربی ناگزیر و آشکاری را که در علوم طبیعی هست به حساب نیاورده است. 


۱. برای شناحت بیشتر زند گی و آرای کارناپ و اصول و مبانی این مکتب نگاه کنید به: آرن 
نائس» کارناپ. ترجمة منوچهر بز رگمهر (تهران» خوارزمی» ۱۳۵۲). 

۲. برای شناخت بیشتر او و این مکتب نگاه کنید به: یوستوس هارت ناک» وبت‌گذشتاین. ترجمة 
منوچهر بز رگمهر (تهران» خوارزمی» ۱۳۵۱). 

۳. یکی از آثاری که در توجیه و تشریح پوزیتیویسم منطقی موثر بوده از آیراست که خوشبختانه به 
فارسی ترجمه شده است: زبان جقیفت و منطق, نوشته الف. ج.آیر. ترجمة منوچهر بز ر گمهر 
(تهر ان دانشگاه صتعت ش رف ۱۳۵۹ 


۴۸ متس سب تست سیر بی سل وک 
نیز اکثریت آنان بر این بودند که مهمترین نقش هر فلسفۀ اصیلی این است که به انتقاد 
زبان و پالودن و پیراستن آن از ابهامهای عاطفی و ادبی و نحوی بپردازد ؛ و معتقد بودند 
که قسمت اعظم فلسفۀ نظری در حکم ما بعدالطبیعه و مردود است. و بهترین» یا تنها 
حاصلی که فلسفه می تواند داشته باشد این است که زبان علم یا بیان علم باشد و وحدت 
علم را نشان دهد . چنانکه کارناپ, از بز رگان و مزسسان این مکتب» می‌گفت«فلسفه, 
منطق علم است.» 

در اینحا محال بحث از کلية اصول و ارکان این مکتب نیست, ولی عمده‌ترین 
آنها هماناء اصل تحقیق پذیری یا قابلیت تحقیق verifiability /verificai0n‏ است» 
یعنی هر نظر و نظریه و نظام باید به محک آزمایش همگانی بخورد و از این بوتة امتحان 
پیروز بیرون آید . این مکتب طبعاً بر اصالت ماده و اصالت طبیعت و اصالت فیزیک - 
که صورت خاصتری از اصالت طبیعت» و اهمیت و اولوبت دادن به علم فیژیک و 
روشهای آن است - مبتنی است. 

مراد پوزیتیویستهای منطقی. از قضایای متافيزیک, فقط متافیزیک دینی نیست» 
بلکه متافیزیک غیر دینی یعنی اخلاق و هنر را هم داخل در شمول این حکم (یعنی 
حکم ابطال و اهمال) قرار می‌دهند » و مرادشان از متافیزیک هر قضیه یا مفهوم یا نظر 
یا نظریه‌ایست که صحت يا صدق یا مصداقش قابلیت تحقیق از طریق حس و تجربة 
همگانی نداشته باشد . این چنین قضایا اگر از نظر منطقی یا ریاضی» بدیهی و ضروری» 
و به صورت معلوم متکرر (- توتولوژی: همانگویی) نباشد » لاجرم مهمل و فاقد مدلول و 

قضایا و وقایم تاریخی نیز گرچه ارزش و فایده دارند » اعتبار ندارند» یمنی 
حدا کثر مسموعاتی محتمل الوقو ع و محتمل الصدقنه‌محتوم و مسلم ولازم - 
الصدق‌اند » جرا که طبق همان اصل اساسی پوزیتیویسم منطقی» قابلیت تحقیق ندارند . 
اصالت و قانونمندی تاریخ و نیز هر ایدئولوزی دیگری, همچنین حسن و قبح 
اخلاقی و نیک و بدهنری» همه آموری نامحقق و نامحصل و غیر قابل تحقیق‌اند . 


آسیب و انتقادی که بر پوزیتیویسم منطقی وارد آمد » نه از ناحیۀ ضعیفترین بلکه 


تفسیر پوزیتبویستی قرآن ۳۹ 
قویترین اصلش وارد شد . منتقدان این ايراد اساسی را پیش کشیدند که اصل 
تحقیق پذیری آیا خود از بوتۀ امتحانی که برای علم و فلسفه تهیه کرده است» سرافراز 
بیرون می‌آید ؟ آیا اصل تحقیق پذیری» خود قابلیت تحقیق پذیری عینی» یعنی حسی - 
تجربی - همگانی دارد ؟ یا بالضروره و بالبداهه اعتبار دارد ؟ معلوم بود که ندارد و 
خودش اصلی متافیزیکی است! 

بعضی از پوزیتیویستهای منطقی به احتجاج و انتصار پرداختند و به دو نوع 
تحقیق پذ یری خفیف و شدید قائل شدند» اما در واقع پوزیتیویسم منطقی از ضربۀ این 
ایراد کمر راست نکرد . بویژه وقتی که معلوم شد کارل پوپر * فیلسوف و علم‌شناس 
هوشمند اتریشی - انگلیسی که از بز رگترین متفکران و فلاسفۂ علم است» و سالها 
پوزیتیویست منطقی انگاشته می‌شد در واقع منتقد پوزیتیویسم است: 

«... به فرض آنکه اخبار جزئی و شخصی از لحاظ تجربی قابل تحقیق باشد » 
اخبار کلی» مثل قوانین علمی» مسلماً این طور نیستند » و به این ترتیب اصل تحقیق و 
اثبات نه فقط ما بعدالطبیعه را حذف م ی‌کند بلکه معلوم طبیعی را هم حذف می‌نماید *.» 

پوپر با پیش نهادن یک اصل مهم که از مهمترین اصول در تاریخ فلسفة علم 
است» مطلقیت و جزمیت پوزیتیویسم را برای همیشه از بین برد . اضل پوپر این است که 
فارق بین علم و غیر علم» تکذیب‌پذیری یا قابلیت رد ونقض 
refutation‏ /ityاefutabiا‏ است. یک اصل یا قاعده یا نظریه یا قانون علمی باید در 


معرض انتقاد و نقض و رد قرار گیرد تا با رها کردن هر آنچه آسیب‌پذیر و آسیب 
مند است» منقحتر و منسجمتر شود » یعنی از قاطعیت و قطعیت بیجای آن کاسته شود و 
بر قاطعیت و قطعیت واقعی آن افزوده گردد . به عبارت دیگر هر چه میزان انتقاد پذیری 
بالفعل یک نظر یا نظریه یا نظام یا قانون زیادتر باشد , از آسیب پذیری بالقوة آن کاسته 


.٤‏ کارل رایموند پوپر (۱۹۰۴-) ۳0006۲ 8۵1۳000 :K r1‏ تا کنون یک اثراز او ویک اثر 
درباره او به فارسی ترجمه شده است. اثری که از او ترجمه شده: فقر تاربخیگری» ترجمه 
احمد آرام (تهران خوارزمی؛ ۱۳۵۸) و دربار؛ او: پوپرء نوشتة بریان مگیء ترجمه منوچهر 
بز رگمهر (تهران, خوارزمی, ۱۳۵۹ ). 

۵. بریان مگی» پو پر» ص ۰۱ 


۵۰ 
می‌شود : ۱ 
«دیگر نظریه‌هایی: که دعوی علمی بودن داشتند مثل نظریات فروید و آدلر و 
در شهر وین در زمان جوانی پوپر میان روشنفکران رایج بودند . ممکن نبود به این نحو 
مورد آزمایش قرار گیرد . هیچگونه مشاهده قابل تصوری نمی توانست متناقض با آنها 
باشد ء آنها هر چه روی می داد تبیین و تعبیر می‌کردند (منتها به انحاء مختلف) و پوپر 
متوحه گردید که قدرت آنها در تبیین تمام امور که چنین طرفداران آنها را قانع 
می‌کرد وبه هیحان می آورد درست همان چیزی است که‌موجب خطا بودن آنها می - 


سیر بی سلوک 


۵ 


شود ...» ۲ خود پوپر در این باره می‌گوید : 

«به نظر من چیزی به نام استقراء 0 اععتبار ندارد » بنابراین استنتا ج 
نظریه از قضایای جزیی که بتوسط تجربه به تحقیق ۷6۲۲۷ ( با هر معنایی که این کلمه 
داشته باشد ) رسیده‌اند » از نظر منطقی محاز نیست یعنی نظریه‌ها they‏ هر گز به مدد 
تجریه تحقق پذیر نیستند . 

«ا گر میخواهیم برای تعیین حد فاصل بین علم و متافيزیک معیاری به دست 
دهیم که از اشتباه پوزیتیویستها که نظامهای نظری علوم طبیعی را نابود می‌کنند بپرهيزیم 
تحقق برسند به حریم علوم تجربی راه دهیم. 

«البته مسلم است من فقط نظامی را که تجربی یا عملی می دانم که بتواند به 
وسیلۀ تجربه آزموده شود . مرادم این است که حد فاصل و محک بین علم و غير علم» نه 
تحقیق پذیری بلکه تکذیب پذیری لاذاننهادای: / واذانطاهذ)نعاه؟ یک نظام است. به 
عبارت دیگر: انتظار من از یک نظام علمی این نیست که یکبار برای همیشه بتواند به 
معنای ایجابی کلمه» به کرسی بنشیند ؛ بلکه انتظارم این است که صورت منطقی اش 
جناد باشد که با آزمونهای تجربی» بتواند به معنای سلبی کلمه از بوته امتحان پیروز 
نقد و نقض شود . مثال می‌زنم. این جمله یا حکم که «فردا در اینجا باران خواهد بارید 
یا نخواهد بارید » نباید به عنوان حکمی تجربی پذیرفته شود » صرفاً به این دلیل که 


1. همان اثرء ص ۵٩‏ . 
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قابلیت نقض ندارد یاتکذیب پذیر نیست؛ حال آنکه این حکم که «فردا در اینجا باران 
خواهد بارید » را باید از زمره احکام تجربی در نظر آورد ...» 

پوپر می‌گوید مرادش از پیشنهاد این معیار برای تعیین حد فاصل بین علم و جز 
علم» یعنی معیار تکذیب پذیری اب ین است که «یک نظام یا نظریه علمی» به انوا ع طرقی 
که ممکن باشد سنحیده و آزموده شود . هدف این اصل این نیست که نظامهای 
بی‌استحکام و لرزان را نجات دهد , بلکه بر عکس این است که در جریان شدیدترین 
شکل تناز ع بقا آنچه اصلح و انسب است باقی بماند .۸6 

ممکن است برای بعضی این سوال پیش آید که چرا پوپر بجای تکذیب پذیری» 
تکذیب ناپذیری را پیشنهاد نکرد . و تکذیب ناپذیری را برای سنجش نظریه یا نظام 
لی اسب ر تکارت . پاسخ این است که تکذیب ناپذیری در واقع همان تحقیق 
پذیری است. و اگر پوپر آن را پیش می نهاد : مشکل اساسی پوزیتیویسم یعنی جزمیت و 
جمود آسیب پذیر آن را چاره نکرده بود . گویی این اصل پوپر از سخن معروف نیچه 
الهام گرفته است که قریب به این مضمون است: «ا گر دشمن من مرا از پای نیفکند 
نیرومندتر خواهد ساخعت.» 

این اصل مهم که پوپر پیش کشید در واقم و بر خلاف دلخوشی پوزیتیویستهای 
منطقی برای اصلاح اصل تحقیق پذیری آنها نبود » بلکه بجای آن و ناسخ آن بود . پوپر 
با این اصل که آنرا | «معیار حد فاصل» 6۳۵762000 of‏ می‌نامید هم به 
علم خدمت کرد و هم به جز علم یعنی فلسفه و متافیزیک. خدمتی که به علم کرد این 
بود که آنرا از در خودماند گی و مطلق انگاری و جزمیت نجات داد و راه پیشرفت آتی 
آن را با این انتقاد از خود مداوم» بازتر و هموارتر کرد . از همین راه بود که فی المثل 
اینشتاین می توانست به اصطلاح روی دست نیوتون بلند شود » و گرنه فیزیک نیوتونی» 
در طول دویست سال از شواهد و تجربه‌ها و آزمایشهای کافی برای اثبات صحت خود 
برخوردار شده بود و علی‌القاعده جایی برای نسبیت نبود . آری هر چه زمان پیشتر 


7. Karl R. Popper, The Logic of Scientific Discovery (New York Harper 
and Row, 1968) pp.40-41. 
۰٤۲ همان اثر ص‎ .۸ 


0۲ سیر بی‌سلوک 
می رود و تحقیق و تتبع بیشتر می شود » طومار طبیعت و کتاب تکوین» بازتر 
می‌گردد .»ميشه نامکشوف مانده‌هایی هست که باید مشکوف شود . جه بسا بعضی از 
آنچه | کنون علم و علمی ناب انگاشته می‌ شود با جهل یا لاعلم یا شبه علم - یا فی المثل 
عنصری از تجربه ناپذیری - آمیخته باشد . این آمیختگیهاست که باید در روند مداوم 
رد و تکذیب و ابطال پذیری زدوده شود . 

به فلسفه خدمت کرد از آن روی که تکلیف دامن علم را روشن کرد . و به طریق 
متافیزیکی متافيزیک را مهمل ندانست: 

۱ ۳ مراد از کلمة مهمل nonsensical‏ و لا یعنی 006201۳8۵1656 جیزی است 
که متعلق به علوم تجربی نباشد » در این صورت مهمل و لایعنی انگاشتن متافیزیک» بی 
اهمیت, است چه غیر تجربی بودن داخل در تعریف متافیزیک است. ولی البته 
پوزیتیویستها تمام حرفشان فقط این نیست که بعضی از قضایای متافیزیک غیر تجربی 
است. صفت «لایعنی» یا «مهمل» همواره متضمن ارزشگذاری منفی و آمیخته به تخفیف 
است,ولی در این شکی نیست که آنچه پوزیتیویستها واقعاً می‌خواهند بیشتر قلع و قمع 
کردن نهایی متافیزیک است» تا تعیین حد فاصل سنجیده. 

« علی ای حال تا حالا هر با رکه پوزیتیویستها کوشیده‌اند که با وضوح بیشتری 
مرداشاد را از «معنی دار» 62010811 بیان کنند , دوباره به سرحای اولشان 
رسیده‌اند یعنی به تعریف جمله یا فضیۀ معنی دار یا محصل (در برابر شبه -قضیه مهمل 
»)meaningless pseudo ~ sentence‏ که صر فا تکرا ار ملال آور همان منطق استقرایی 
inductive logic‏ است که معیار علم و غیر علم می دانند ... 

«... پوزیتیویستها از هول و هیحانی که برای ريشه کن کردن متافیزیک دارند» 
علوم طبیعی را نیز همراه با آن ریشه کن می‌کنند . زیرا قوانین علمی نیز منطقاً نمی 
توانند به قضایای اولیه تجربی تحویل شوند . به عبارت سر راست تر با معیار ««معنی دار 
بودن» که ویتگنشتاین پیش می نهد قوانین طبیعی‌ای که کند و کاو در راه دستیابی به 
آنها به قول اینشتاین والاترین وظیفه فیزیکدانان است» ه ر گز بعنوان قضایای اصیل یا 
مجاز پذیرفته نخواهند شد ... من تا آنجا پیش نمی روم که بگویم متافیزیک هیچ ارزشی 
برای علم تجربی ندارد . چه انکار نمی‌توان کرد که در جنب اندیشه‌های متافیزیکی‌ای 
که راه پیشرفت علم را سد کرده‌اند اندیشه‌هایی از همین سنخ بوده‌اند - نظیر اتومیسم 


تفسیر پوزیتیویستی قرآن ۵۳ 
نظری speculative atomism‏ - که به پیشرفت علم کمک رسانده‌اند . و چون از زاویه 
روانشناختی به این موضوع می نگرم» در دل می‌اندیشم که اکتشاف علمی بدون ایمان 
به ایده‌هایی که از نوع نظری ناب هستند و گاه حتی کاملاً ابهام آمیزند - ایمانی که از 
نظ رگاه علم» تضمین ناشده و به همین اندازه «متافیزیکی» است - غیرممکن 
است.»* 

» تحصلیان منطقی م یگفتند که جملۀ «خدا هست » صوت بی معنی است, پوپر 
در این مورد میگفت جمله‌ای هست که معنی دارد و ممکن است صادق باشد »اما چون 
هیچگونه راهی برای اثبات كذب آن متصور نيست لذا خبر علسی 
نت" ۰ 

می توان از این حرف پوپر ند نتیحه گرفت :۱) «خدا هست» یک قضيۂ علمی 
نیست. ۲) ولی معنی دارد . ۳) و بالنتیجه می تواند صادق باشد ولی علمی نباشد. 4 ) و 
بالنتیجه فاصله و فرق اساسی پوپر با پوزیتیویستهای منطقی در این است که او قضایا را به 
علمی و مهمل تقسیم نمی کند بلکه به علمی و غیر علمی تقسیم م ی‌کند . با همین 
مثال می توان تفاوت عظیمی که بین اصل تحقیق پذیری پوزیتیویستها و اصل تکذیب 
پذ یری پوپر هست پی برد . از نظر پوزیتیویستها قضیه «خدا هست» چون تحقیق ناپذیر 
است یکبار برای همیشه منتفی است, اما از نظر پوپر چون تکذیب ناپذیر است یا 
تکذیب پذیر نیست مطرح است» معنی دار است» و ممکن است صادق باشد . فقط 
علمی نیست» چنانکه هیچکدام از قضایای متافیزیکی» علمی نیست. البته کاربرد اصلی 
اصل تکذیب پذیری در قلمرو علم است» چنانکه شرحش 


۵ 
یت و 


* تب EL‏ 
انتقاد اساسی دیگری که بر پوزیتیویسم وارد آمد همانا شک در معتبر بودن 
استقراء بود که بنیاد علم بر آن استوارست. به این شرح که یک تجربه یا یک مشاهده 
یا یک رخداد اگر میلیاردها بار هم واقع شود ؛ یقین آور نیست» یعنی هیچ ضرورت 


.۳۸ - ۳۵ همان اثر ص‎ ٩ 


ص ۳ ۳ ۴ ۳ ۳ 
۱ بریان مگی» پوپر؛ ترجمة منوجهر بز ر گمهر (تهران» خوارزمی» )۵٩‏ ص ۱۳. 


۵۳ سیر بی سلوک 
عقلی یا منطقی» تضمین نمیکند که برای یک میلیارد و یکمین بار هم اتفاق بیفتد یا به 
همان‌سان واقع شود . به عبارت دیگر استقراء طبیعتا مفید احتمال است. 

پوپر در فصل اول کتاب مهم و مشهورش منطق اکتشاف علمی به نقد اصل 
استقراء می پردازد و می‌گوید : «از دید گاه منطقی» استنتا ج احکام کلی از احکام جزیی 
هر قدر هم متعدد و مکرر باشد , اعتباری ندارد » چه هر نتیجه‌ای که به این ترتیب اخذ 


شود » می تواند کاذب باشد : هر تعداد قوی سفید که مامشاهده کرده باشیم این نتیجه را 
نمی‌دهد که پس تمامی قوها سفیدند ... بسیاری از مردم بر این باورند که حقیقت با 
حقانیت این احکام کلی بتوسط تجربه معلوم گردانیده شده است؛ حال آنکه واضح است 
که توصیف یا گزارش یا تجربه - یک مشاهده یا نتیج؛ یک آزمایش -در وهلذ اول 
فقط یک حکم جزیی بصورت یک قضیۀ جزئیه و شخصیه است و نه یک حکم یا قضية 
کلی... اصل استقراء لاجرم خودش یک قضي؛ کلی است و اگر بخواهيم صحت و صدق 
آن را ناشی از تجربه بدانیم همان اشکالات که در مورد این اصل وجود داشت رخ 
خواهد نمود به این توضیح که برای توجیه آن باید از استنتاجات استفرایی استفاده کنیم 
و برای توجیه صحت این استنتاجها و استدلالهای استقرایی» به نوبه خود باید یک اصل 
استقرایی سابق براین که خود اصیل و خدشه ناپذیر باشد ‏ از پیش داشته باشیم. 
بدینسان گرفتار تسلسل باطل می‌شویم...» ۱۱ 

طلوع چندین میلیارد بارة خورشید هیچ تضمینی و اطمینان و الزامی در بر ندارد 
که فردا هم طالم خواهد شد , و فقط وقتی که فردا طالع شد می توان ازطلوعش مطمئن 
بود . علم ناچار این طفره یا گسل را با چیز دیگری باید پر کند و ناگزیر است به 
قانونمند بودن و متشابه و متناظر بودن جهان وثوق یعنی ایمان داشته باشد و گرنه هیچ 
الزام و ضرورت و علیتی و کلیتی در نفس و نهاد جهان نهفته نیست. البته قانونمند و 
همنواخت انگاشتن جهان طبق عادت و اعتماد ماست و در عین متافيزیکی بودن از 
اجماع عام انسانها برخوردار است» و به قول پوپر ريشة بیولوژیکی در خلقت ساختمان 
دماغی بشر دارد . ولی توجیه منطقی ندارد» حتی می توان گفت توا با مسامحه منطقی 
است. چه همسان و قانونمند انگاشتن جهان مو کول به استقراء است و استقراء م و کول به 


11. The Logic of Scientific Discovery,pp.27-29. 
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همسان و قانونمند انگاشتن حهان. 

راستی جرا یک تحربه واحد » قانون ساز و کار آمد شمرده نمی‌شود ؟ لابد از 
آنجا که یک تجربه یا چند تجربه می‌تواند در بردارندة اشتباه باشد » ولی با چه تعداد 
تجربه می توان مطمئن شد که امکان اشتباه پا امکان وجود عوامل و عناصر محاسبه 
نشده به صفر رسیده است ؟ 

به همان مثال باز می‌گردیم. پیش بینی پذیر بودن طلو ع خورشید و سایر وقایع 
طبیعی و واقعیتهای علمی صرفاً ناشی از اعتماد ما به یکنواختی کار جهان است و گرنه 
قابلیت تحقیق ندارد مگر اینکه اتفاق بیفتد . به عبارت دیگر نسبت به گذشته و دفعاتی 
که رخ داده صدق و صحت و ضرورت دارد نه نسبت به آینده. ما هميشه فراموش 
میکنیم که علم ما از جهان پیروی می‌کند » نه جهان از علم ما . باری فقط می توان گفت 
به احتمال زیاد فردا و فرداهای دیگر خورشید طالم خواهد شد . این احتمال زیاد را هر 
قدر زياد کنید به حد ضرورت نخواهد رسید . چون اگر بخواهید بگویید فردا خورشید 
بالضروره طالع خواهد شد . منطقاً درست نیست» یعنی منطق این قضیه را ضروریه نمی 
داند . از نظر پوزیتیویستها هم این یک مورد خاص» هم | کنون قابلیت تحقیق ندارد» 
مگر اینکه فردا بشود و خورشید سر بزند : آفتاب آید دلیل آفتاب! دلیل اینکه چرا نمی 
" توان گفت فردا خورشید بالضروره طلوع خواهد کرد این است که باید تمامی 
احتمالات سر نزدن خورشيد که علل و عوامل شناخته یا ناشناختة تقریباً بیشماری برای 
آن می توان تعیین یا تحقیق یا تخیل کرد » به صفر واقعی یعنی امتنا ع محض برسد » تا 
آنوقت احتمال سر زدن خورشید تبدیل به ضرورت بشود . 

مثلاً این احتمال (هر قدر هم کم باشد» نزدیک به صفر است و نه خود صفر) 
که انفجار پیش بینی نشده‌ای در درون کرۀ خورشید به وقوع بپیوندد » یا یک رخداد 
غیر منتظرة کیهانی» خورشید را فی المثل تبدیل به «ضد ماده» کند و نورانیت همراه با 
گرمای آن را زائل گرداند و مانع طلوع و درخشش آن از افق معهود بشود . 

از سوی دیگر به قضیه می نگریم» عمر منظومۀ شمسی و خورشید » هر قدر هم 
دراز و متمادی باشد بالاخره معین و متناهی است (جون نمی توان ثابت کرد که 
نامتناهی است» یا متناهی نیست) لذا می توان چنین شطحی گفت که با هر طلوع 
خورشید احتمال طلوع آن در فرداهای دیگر کمتر می شود » و نه بیشتر ! 


باری به ساقة اصلی بحث باز میگردیم. چنانکه گفته‌اند هک 
در خارج از ذهن یعنی در جهان اعیان» تحصل یا تأصل ندارد واز مقولات یا الگوهای 
فطری یا فکری یعنی منطقی بشر است که بشر برای فهم کردن فهم طبیمت و 
اندازه‌گیری آن و قانون سازی, ا ز خود به جهان فرا می‌افکند . با لحاظ کردن این 
حقایق بود که پوزیتیویسم سادة سن - سیمون و اگوست کنت و دیوید هیوم به 
پوزیتیویسم منطقی شلیک و ویتگنشتاین و کارناپ وآ یر رسید » پمنی حقایق و ضرورتها 
و بداهتهای ریاضی و منطقی (ا گر این دو یک جیز نباشند ) را : نیز اصیل و معتبر گرفت. 

نیز نکتۀ بسیار مهم دیگر این بود که پوزیتیویسم منطقی» تجربه را که قدما حتی 
به صورت شخصی و جزیی‌اش معتبر می‌شناختند » به شرط همگانی بودن معتبر دانست. 
مولف این کتاب یعنی بازنگرشی اساسی به اسلا (دفتر اول: دین ا رکان طبیعت» دفتر 
دوم: هفت آسمان) از آغاز تا انجام از این اصل مهم غافل بوده است و تخیلات خود را 
در اينکه «حن همان الکترو مفناطیس است» (اين مثال واقعی است به شرحش خواهیم 
رسید ) بجای تجربه‌ای که در علم مطرح است گرفته است. حال آنکه طبق تعریف و 
شرایطی که تجربة علمی دارد» اینها تجربه نیست, انیا همگانی نیست» و ما تحقیق 
پذیر نیست. 

حال به روش مولف در تفسیر یا به گفت؛ خود تاویل قرآن می پردازيم. 

می گوید : «بنابر آنچه گذشت در تاویل متشابهات از محکمات کمک می- 
گیریم» (دفتر اول» ص )٩۱‏ ولی ه رگز حتی یک نمونه دیده نشد که مولف برای تاویل 
متشابهات از محکمات کمک گرفته باشد . ولی برای آنکه خاطر خواننده را جمع 
کرده باشد » تلویحا خود را از راسخون فی العلم می‌شمارد(ص .)٩۳‏ 

می گوید : «و کل دستگاه فکری قر آن را به عنوان صحت و سقم تاویل خویش 
مورد استفاده قرار می دهیم» (ص )٩۱‏ حال آنکه تقریباً تمامی تاویلات طرفه‌ای که 
بیان شده» به قول مابا روح قر آن و به قول خود ایشان با «کل دستگاه فکری» قر آن 
تناقض و يا تعارض دارد» که نمونه‌ایاز آنها را خواهيم دید . 

نیز دربارة احادیث به قول قبلی می‌افزاید : «در این مرحله به احادیث متوسل 
نمی‌شویم. البته این روش درک قرآن مخالفتی با حقایق احادیث ندارد سهل است در 
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اغلب موارد (شاید بتوان گفت در تمامی موارد ) احادیث بسیاری نظر ما را در مورد 
مفاهیم قرآن تأیید می‌کند » (همانجا) در واقع می‌گوید ما به احادیث متوسل 
نمی شویم» بلکه احادیث خودشان نظر ما را تایید می‌کنند . اگر احادیث بسیاری» نظر 
ایشان را تایید می‌کند » چرا اند کی از آنها را نقل نکرده‌اند. لابد مولف حدیث 
معروف متواتر من فسر الف رآن برأبه فیتبواً معقده من النار را که بشدت و قاطعیت 
هر گونه تفسیر به رای را نهی می‌کند » حدیشی ضعیف یا مجمول می داند . یا اینکه . 
تسویلات خود را تفسیر به رای نمی داند بلکه تفسیر به علم می‌داند . توجیه تاریخی اش 
هم این می تواند باشد» که از قدیم علم تفسیر داشته‌ایم! از عبید زا کانی پرسیدند آبا 
نام اصحاب تحصل در قرآن مجید ذ کر شده است یا نه؟ گفت آری» در جنب علماء» 
آنجا که می فرماید : هل بستوی الذ ین یعلمون و الذ بن لابعلمون. 

دیگر اینکه کوچکترین اعتنا و استنادی به ۱4 قرن تفسیر قرآن» از تفسیر» یعنی 
احادیث تفسیری خود رسول اکرم و ابن عباس گرفته تا فی المثل تفسیر المیزادا, ندارد . 
جنانکه غالب بدعتگران از سنت بی خبر و بی بهره‌اند و گرنه به قول سعدی» نفسشان از 

بیم اهل فضل فرو می رفت. ۱ ۱ 

در زمينة معانی لغات قرآن می‌گوید : «در معنی کردن لغات» در آیات محکم از ۱ 
متداولترین معنی عربی استفاده می‌کنیم» (ص ۹۷) متداولترین یعنی کدام؟ متداولترین . 
در عرف استعمال قرآن» یا در عصر نزول وحی و در نزد پیامبر (ص) و صحابه, یا 
متداولترین معنی برای مثلاً دانشجویان دانشگاههای قاهره؟ مولف کلیدی برای حل این 
معما به دست می دهد : «و از و و ی ی اس و 
(همانجا.) به این می‌گویند علم فراست و علم لدنی, نه «دید گاه تحققی ). در عمل در 
سراسر کتاب مولف به المنجد استناد م ی‌کند» و انتظار دارد که یک فرهنگ عمومی 
امروزی غربی» مشکلات لغوی باریکتر از موی قرآن را حل کند . به این می ماند که 
کسی بخواهد مشکلات لغوی شاهنامذ فردوسی یا فی المثل کلیله و دمنه‌را با فرهنگ 
عید حل کند . البته المنجد برای کار برد مناسب خودش» شاید اعتبار داشته باشد» ولی ۰ 
سخن در سه لگیری مولف است. 

مولف اذعان دارد «در تنزیل استفاده از متشابهات(مدل سازی) ضروری است ... 
در قرآن برای تاویل صحیح متشابهات باید از کل قر آن و اصول دستگاه فکری آن 


۷ 
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(محکمات) کمک بگیریم تا این مدلها به حقایق اساسی قر آن لطمه وارد نسازد » 
(دفتر اول» ص ۹4) این در جای خود کلمۀ حق است» به شرط آنکه به آن عمل شود» 
نیز په شرط آنکه به مرادهای باطل نینجامد . اما این شرط دیری نمی‌پاید : 

«از طرف دیگر چون قرآن ادعا می‌کند از سوی عالم مطلق بحقایق هستی نازل 
شده و گذشته از سا زگاری درونی از تطابق کامل با واقعیات خارجی برخوردار است» 


بهره جویند گان از آن دچار س رگردانی نخواهند شد جرا که در نهایت این واقعیات 
خارجی هستند که محکی برای صحت و سقم برداشت ما از قرآن می توانند باشند ...» 
(همانجا» ص .)٩۱‏ 

ملاحظه م ی کنید» مولف قبلا گفته بود «و کل دستگاه فکری قر آن را بعنوان 
صحت و سقم تاویل خویش مورد استفاده قرار می‌دهیم» (ص )٩۱‏ و حالا بالصراحه 
می - - گوید : «در نهایت این واقعیات خارجی هستند که محکی برای صحت و سقم 
برداشت ما از ق رآن می‌توانند باشند » اینک نمونه‌هایی از تاویلات: 


یب و تدم 
.. در علوم ما از جمع آوری شواهد شروع م ی‌کنیم. (جمع اطلاعات) تا به 
یی دست بایمک واه ما بر اساس آن شکل گرفته‌اند . این همان معنی «غیب و 
شهادة» است . (همان اثر» ص 7( 


شناخت حسی 

در تاویل آیۀ ۳۹ از سورة اسراء: «ولا نف مالیس لک به‌علم ان السمع والبصر 
و الفوأد کل اوللک کان عنه مسئولاء (پیروی مکن آنچه را بدان علم نداری» بدرستی که 
گوش و دیده و دل هر کدام مسئول آن هستند )» می‌گوید : 

«اين آیه به طور روشن و قاطع مسئولیت گوش و دیده و دل را در شناخت 
تا کید می‌کند , از نظر قرآن واقعیات تنها از دریچۀ حواس بر روی فرد اثر گذاشته و 
آنگاه نقش دل در ارزیابی دسته بندی این داده‌ها شروع می شود . از این دید گاه 
مسئولیت شناخت صحیح بر عهدۀ حواس می باشد » (همان» ص ۱۰ )بهتان از این 
عظیمتر نمی‌شود . قرآن چه ارتباطی با فلسفه حسی تجربی لاک و هیوم دارد ؟ قرآن 
می گوید : و پیداست که دستور اخلاقی می دهد نه درس شناخت شناسی -جیزی را که 
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نمی دانی دنبالش را نگیر» و گرنه چشم و گوش و دلت مسئول این کار» یعنی پیروی از 
عملی که به آن علم نداری» خواهند بود . اتفاقاً این آیه نه فقط غیر پوزیتیویست بلکه ضد 
۴ ۳ ‌ و 0 7 
پوزیتیویستی است چرا که چشم و کوش را هم مستقلا و در ردیف دل مسئول 
می‌شناسد » و این شیوة بیان در قر آن سابقه دارد . 
‌ 2 £ ۳1 

خیلی وقتها در قران کا رکرد چشم و گوش با چشم و گوش عادی و «علمی» 
فرق دارد. به تعبیر قرآن چه بسا چشم باز است اما نمی‌بیند و گوش باز است اما 
نمی‌شنود : لھم اعین لابصرون بها و لھم آذان لا بشمعون بها(اعراف, ۱۹۵) یا وتراهم 
بنظرون الیک و هم لایبصرون (اعراف» ۱۹۸) در قرآن آیه‌ای هست بس ژرف و تامل 
انگیرو بصیرت افزاء و مناسب با اين مقام: آقرأیت من اند اله هواه و آضته الّهعلی 
علم و ختم على سمعه و قلبه و جعل على بصره غشاوة, فمن بهدیه من بعد الله افلا 
تذ کرون (آیا ملاحظه نمی کنی و نمی اندیشی در احوال کسی که هوای نفس خویش را 
خدای خود دانسته و خداوند او را با علم و آگاهی در بیراهۀ گمراهی وانهاده و بر 
گوش و دلش مهر نهاده و بر چشمانش پرده کشیده» آیا جز خدا چه کسی می توانداو 
رابه راه ایمان باز آورد» آیا به خود نمی آئید . جاثیه» ۲۳). 

از این آیه بر می آید که «علم» هم نمی تواند مانع گمراهی شود . دیگر اینکه 
در این آیه و بسیار آیات دیگر گفته شده که بر چشم و گوش نامومنان و گردنکشان 
مهر نهاده و پرده کشیده شده است (از جمله: اولنک الذین طبع الله على قلوبهم و 
سمعهم و ابصار هم - نحل» ۱۰۸) 

طبق صریح ق رآن» گاه خداوند دل و دیدۀ منکران و منافقان را دگ رگون 
می‌کند تا آیات الهی را جنانکه باید نبینند و در نیابند : واقسموا بالّه جهد أيمانهم لنْنْ 
جائنهم آية لبون بهاء قل اّما ایا عندالّه و ما بُشعرکم آنها اذا جائث لابُومنون. و 
و و و ۳ ye rd‏ 5 ق , ا ەتو 4 
نقلب افئد تهم و ابصارهم کمالم یومنوابها اول مرو و نذرهم فی طفیانهم یعمهون (به خدا 
به سخت ترین س وگند » قسم یاد کردند که البته اگر آیتی بیاید » ایمان آرند . بگوی ای 
پیغمبر آیات از طرف خداست. چگونه شما مومنان به گفته این کافران مطمئن 
می‌شوید ؟ آنها هم مردم معاندند که اگر آیتی آید هرگز بدان ایمان نمی آورند و ما 
دل و دید؛ اینان را چون اول بار ایمان نیاوردند اکنون از ایمان ب رگردانیم و آنها رن 
حال طغیان و س رکشی وا گذاريم- سور انعام - آیات ۱۰۹ - ۱۱۰ از ترجمه الهی 


5 
قمشه‌ای). 

آری داستان چشم وگوش در ق رآن از این قرار است» نه از آن قرار که مزلف 
ادعا می‌کند . 


سیر یی سلوک 


ملانکه 


مولف در دنبال تاویل ف سب له الستوات اسبح و الرض و من فیهن.. 
O)‏ ۲ عربی معمولاً موصولی است در مقابل «ما». 
«ما » برای جمادات و «من» برای اشخاص و صور دیگر حیات به کار گرفته می شود . 
پس نتیجه آنکه قرآن به کسانی (غیر جماد )اشاره می‌کند که در آسمانها و زمین بوده 
و شناوری و نظم تسبیحی را بر جهان ما تحمیل می‌کنند . اما اينها جه کسانند ؟ انها 
ملائکه می باشند ...» (دین ار کان طبیعت» ص ۲۳۰). 

اما همین ملائکه که در اینحا غير حماد و دارای حیات شمرده شده‌اند در ص ۲۱ 
« کوانتومها یا بسته‌های انرزی میدان» و در ص ۲4۸ صرفاً «نیروها » قلمداد شده‌اند . 
و در ص ۲4۹ آمده است: «ملانکه که خود طبیعت را ساخته و بدان نظم و شکل داده 
و به جبریت نظام آن در رابطه با مسئولیت و مقام مشخص و معین و تغیبر ناپذیر خویش 
آگاه بوده و ایمان داشتند ...» «ظاهرا» از قول اخیر بر می آید که ملائکه حان دارند . 
ولی در جای دیگر می‌گوید : «... در بحث ملائکه (میدانها ) روشن شد که منظور از 
القاء ذ کر یا سرودن ذ کر شیوة القاء میدان است و لایتفیر و دائمی است ...» ملاحظه 
می‌کنید که اقوال مولف در این باب تشتت و با هم تعارض دارد ‏ تا چه رسد با قرآن. 


جن 

یکی از کوششهای پیگیر اد ین دو دفتر» به دست دادن تعریف عینی و فیزیکی از 
جن است. در یک جا جن همان نیروی الکترو مغناطیسی دانسته شده است (هفت 
آسمان» )۱۳٩‏ و در تکمیل آن آمده است: « و بدرستی که این گروه جنیان همان 
پرتوهای ماوراء بنفش هستند که از ورود به جو زمین منم شده‌اند ...» (همال» ص 
۹۳ 


مولف خود گفته بود «در قرآن برای تاویل صحیح متشابهات باید از کل قرآن 


تفسیر پوزیتیویستی قرآن 1۱ 
و اصول دستگاه فکری آن (محکمات) کمک بگیریم تا این مدلها به حقایق اساسی 
قر آن لطمه وارد نسازد » (دفتر اول» ۹4). تعیین صحت این قول مولف. البته از تعیین 
هویت جن آسانتر است. به آسانی می توان معجم الفهرس معروف محمد فواد عبدالباقی 
را باز کرد و آیاتی را که زیر کلمه «حن» آورده دید و سنجید . 

از بیست و دو باری که کلمه جن در قرآن به کار رفته نزدیک به بیست موردش 
با تاویل عالمانه و به خیال خود پوزیتیویستی مولف این کتاب جور در نمی آید . چون 
کشف آلایات قرآن در اختیار همه هست» آیات بیستگانه را نمی‌آورم و فقط به بعضی 
اشاره می‌کنم. در آیة: قل لبن اجتمعت الانس و الجن على أن يأتوا بمثي هذاالق ر آن لابأتون 
بمثله (اسراء ۸۸) آیا خداوند در جنب انسان و همانند انسان «الکترو مغناطیس» را به 
مبارزه (" تحدی: نظیره گویی برای قرآن) می‌خواند ؟ 

پا در آیۂ: و لقددرآنا لجهنم کثیرا من الجن و الائس (اعراف ۱۷۰) آیا بسیاری 
از امواج یا نیروی الکترو مغناطیس جهنمی هستند ؟ 

يا در آیه: آرنا الذين آضلانا من الجن و الانس نجعلهما تحت آقدامنا( فصلت ‏ 
۹) آیا الکترومغناطیس می تواند گمراه باشد ؟ 

يا در این آیه: : و اذا صرفنا الیک نقرا من الجن بستمعون الق آن (احقاف» ۳۹۰( 
آیا گروه الکترو مغناطیسها به قرآن گوش فرا می‌داده‌اند ؟ 

آیات مربوط به ملانکه و شیطان را هم می توان با تأویلات مولف مقایسه کرد . 
سراسر این دو دفتر آ کنده از تاویلات خود رآیانه و نوظهور و ناساز گار با قرآن و نیز با 
منطق هر گونه تحقیقی است. 

آیا بعد از این تفصیلات, مولف و کسانی که از همان دید به اسلام و قرآن می 
نگرند هنوز هم «دید گاه تحققی را تنها دید گاه مورد قبول قرآن» می دانند ؟ مزلف 
بجای تعیین تکلیف وجود یا ماهیت جن و شیطان و ملانکه به ضرب پوزیتیویسم 
غیر منطقی و رمانتیک خود »گر می تواند بر طبق اصول روش پوزیتیویسم واقعی» وجود 
خداوند یا حقیقت وحی یا حقیقت مطلق را ثابت کند» یا به قول حضرات» تحقیق پذیر 
ازع با على التحقیق به بزر گترین کشف تاریخ علم و فلسفه دست یابد . اگر بگویند 
وجود خداوند را از دید گاه تحققی نمی توان اثبات کرد ؛ خواهم گفت پس چرا 


1۲ سیر بی سلوک 
حقانیت قرآن و ماهیت جن و هفت آسمان را می توان؟ این جه پوزیتیویسمی است که 
به این «خوبی» ق رآن را تاویل و معضلات آنرا تحلیل می‌کند ولی از اثبات صرف و 
سادۀ وجود خداوند که نازل کنندۀ همین قرآن و آفرینندۀ همان شیطان است عاجز 


است؟ ۱ 
حاصل آنکه» به نظر نگارندة این سطورء در میان تمامی مکتبهای علم و فلسفه و 
فلسفه علم که در فرهنگ بشری سابقه دارد » نامناسب ترین و بی ارتباط ترین دید گاه 
برای بررسی و تفسیر قرآن و اسلام دید گاه تحققی است. 

این نکته نیز نا گفته نماند که مراد اصلی نگارنده در این نقد» نقد و نقض 
پوزیتیویسم منطقی و غیر منطقی نبود » بلکه اثبات بی‌ارتباطی و ناسا گاری این دید گاه با 
تفسیر قران بود . 

به این معنا که اگر تمامی انتقاداتی که از پوزیتیویسم در اینجا و حاهای دیگر 
مطرح شده» جواب داشته باشد» و ارائه شود » بنده منت پذیرم» حداکثرش این است که 
آن جوابگوئیها تمامی انتقادها و آسیبهای وارد شده بر پوزیتیویسم را رفع می‌کند . ولی 
ه رگز این ادعای گزاف را که دید گاه تحققی تنها دید گاه مناسب برای تفسیر قرآن 
است» نمی تواند ثابت کند» چه این ادعا» ادعای پوزیتبویسم نیست» ادعای کسی است 
که نه پوزیتیویسم را می‌شناسد و نه قرآن را: مذبذبین بین ذلک لا الی هولاء و لا الی 
هولاء (نساء ۱۸۳) 


فصلی نوین در پژوهشهای قر آن شناسی 


تاریخ قر آن نوشتة د کتر محمود رامیار» نخست بار در سال ۱۳4۲ انتشار یافت.۱ این 
کتاب براستی در نوع خود » درمیان آثار قرآن شناسی فارسی بی سابقه و بی نظیر بود و 
اینک طبع دوم آن با تجدید نظر و افزایش بسیار, با حجمی بیش بیش از دو برابر حجم طبع 
اول از سوی انتشارات امی رکبیر در دسترس قرآن پژوهان قرار گرفته است. 

پیش از این کتاب» فقط دو کتاب مهم» در زمینۀ تاریخ قر آن انتشار یافته است. 
یکی ازاین دو که نقطة عطفی در تحقیقات جدید قرآن شناسی مستشرقان است» همانا 
تاربخ قرآذاثر تئودور نولد که (۱۸۳۹ - ۱۹۳۰) اسلام شناس و ایرانشناس نامدار 
آلمانی است که در تحقیق مبتکرانة خود از شاثبة غرض و دنیوی سازی و زدودن جنبۀ 
قدسی و غیبی و معجزه آسای قرآن خالی نیست و نخستین طبع آن در سال ۰ منتشر 
گردیده است و بر تمامی تواریخ قرآنی که بعد از آن نوشته شده اثر گذاشته است. 
دیگری تار, بح القران اثر ابر عبدالله محتهد زنجانی ( ۰ - ۱۳۱۹) محقق ممتاز ایرانی 
است که اثر برجسته و اصیلی است (چاپ اول متن اصلی عربی به سال ۶ هحری و 


۱ تاریح قرااء تالیف د کتر محمود رامیار (تهران, اندیشه ۱۳4۹ ). 


م تست سیر ی سل وک 
نخستین جاپ ترجمۀ فارسی آن به قلم ابوالقاسم سحاب به سال ۱۳۱۷ ). استاد زنجانی از 
تحقیقات اسلامشناسان معاصر اروپایی بویژه نولد که سود برده و استنباطهای تازه‌ای یز بر 
مبنای منابع اصیل قدیمی به عمل آورده است. . باری فضل تقدم در این زمینه از آن این دو 
قرآن شناس نامدار است . نقص تاریخ قرآن زنعانی در اختصار بیش از حد آن است ( 
متن عربی آن در حدود ۸۰ صفحه است) : , آگرنه از نظر اصابت و اصالت رای اثر 
برجسته‌ای است. 

اثر دیگری که بعد از جاپ اول تاربخ قرآناد کتر رامیار و پیش از چاپ دوم آن» 
در همین زمینه انتشار يافته پزوهشی در تاریخ قرآن تالیف آقای د کتر سید محمد باقر 
ححتی؛ استاد دانشگاه تهران است»" که اثری محققانه و دارای مباحثی مبتکرانه است و 
تاریخ قرآنن آقای رامیار را جزو منابع خود یاد کرده است. 

د کتر محمود رامیار از قر آن‌شناسان سختکوش و سره‌اندیش امروز ایران اس ت که 
دانش و روش» عقل و نقل» روح ایمان و روحیة انصاف و انتقاد علمی و شيو تحقیق قدیم 
و حدیذ را با هم جمع کرده است . علاوه بر کتاب مورد بحث» سالها پیش دو فهرست 
دقیق نیز برای قرآن تنظیم کرده است: : نخست کشف آلایات الفبایی» که در مطبوعات 
فارسی سابقه نداشته شته» با ذوق و طبع فارسی زبانان و قرآن پژوهان ایرانی سا زگارتر است» 
ی تن ASS‏ ۱0۰.۰ موضوع و مدخل میگردد و آن هم 
در نوع خود کم سابقه است. ۲ نیز تاربخ قرآد رژیس اهر 11۷6 - (AVY‏ 
اسلامشناس فرانسوی و مترجم قرآن (از عربی به فرانسوی) را با نام در آستانذ قرا د به 
فارسی ترجمه کرده است.؟ 


5 پژوهشی در تاریخ قراآدا, نوشتة د کتر سید محمد باقر حجتی. طبع دوم (تهران, دفتر نشر 
فرهنگ اسلامی؛ ۱۳۹۰ ). 

۳. فهارس الفرآناء تنظیم د کتر محمود رامیار. [در ذیل قرآنی که به خط مصطفی نظیف به چاپ 
رسیده ] (تهران, امی رکییرء ۱۳۹۵ ). 

) , تلفظ این نام به شهادت فرهنگ زند گینامه‌ای و بستر و ضبط دا برة المعارف فارسی» «زریس» 
است. نه «رژی» که در روی حلد و صفحۀ عنوان درا ستانۀ قران آمده است. 

۵. در آستانه قرآنا نوشتة رژی بلاشر. ترجمة د کتر محمود رامیار (تهران, دفتر نشر فرهنگ 
اسلامی» ۱۳۵۹). 


فصلی نوین در پژوهشهای قرآن‌شناسی 1۵ 


وحی و کتابت وحی و جمم و تدوین قرآن است. به عبارت دیگر شناخت متن و صورت 
قرآن است نه محتوای آن که موضو ع تفسیر و سایر علوم قرآنی است» و با مسائل تاریخی 
نزول و تدوین قرآن سرو کار دارد نه با مسائل اعتقادی. بعضی از علوم ق رآنی نظیر 
شناخت مکی و مدنی یا ناسخ و منسوخ یا اسباب النزول نیز گاه استطراداً در تاریخ قرآن 
مطرح می‌گردند ولی خود هر یک علم قرآنی مفصل و مستقلی هستند . اهم مسائل و 
مباحثی که در تاریخ قرآن (طبق اصطلاح جدید ) طرح می‌گردد مسائلی است که تحت 
نام علوم قرآنی» یا حتی بدون تصریح به این نام» در کتب کلاسیک مربوط به علوم ق رآنی» 
بویژه دردو کتاب جامع و مشهور برهان زره‌کشی واتقان سیوطی" مطرح شده است. مگر 
مباحث جدید و نادری چون تاریخ ترجمه‌های قرآن یا کتابشناسی و تاریخچة جاپهای 
قران یا قرانهای چاپی و نظایر اد. 

اینک برای آنکه معلوم شود تاریخ قرآن متشکل از چه مباحثی است, به مضامین 
فصلهای هفده گانه و نیز ملحقات تاریخ قرآن اشاره می‌کنيم: 

در فصل اول: « گامی کوتاه و لرزان به پیشگاه قرآن» از شان و مقام قدسی قرآن, 
با استشهاد به ایات و اخبار مناسب بحث شده است. 

در فصل دوم: «نامهای قر آن» از نخستین نام (مصحف) و سایر نامهای قرآن» و 
قرآن در لغت و معانی گونا گون, لفظ قرآن و توجیه تلفظهای مختلف این لفظ و نیز نام و 
املای اروپایی کلمة قرآن بحث شده است. 

فصل سوم: دربارة «آغاز وحی» ات وان کر شه کر یا (تحنث) حضرت رسول 
(ص) که «چند سالی پیش از بعثت هر چند گاه یکبار چند شب و یا به هر سالی یکماه 
را در غار حراء مجاور و معتکف م یگشت» (ص ۳۳) سخن م ی‌گوید . و تحقیق حامعی 
دربارة حنیف و حنفیت و حنفاء دارد . 


فصل چهارم: «جگونگی وحی» است شامل این مباحث: وحی در لغت» وحی در 


.٦‏ این کتاب به همت یکی از افاضل حوزۀ علمية قم» حجة الاسلام سیدمهدی حائری قزوینی به فارسی 


ترحمه شده و بزودی از سوی انتشارات امیر کبیر منتشر خواهد شد . 


1۹ سیر بی‌سلوک 
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قران (و انوا ع آن از وحی که به انبیا می‌شود گرفته تا وحی به مادر موسی و وحی به 
ه و e‏ 
زنبور عسل و حتی وحی مربوط به تکوین جهان. و وحی شیاطین به پیروانشان و گفته می 
شود که «تقریباً در برابر ٩‏ مورد وحی ۲۱۰۰ مورد نزول [و مشتقات آن ] قرار دارد که 


آنها هم همین معنی را می رسانند ص .)۸٩‏ بحث بعدی شهادت قرآن بر وحی محمدی 
(ص) یاد شده است. سپس از حدیث و احادیث قدسی بحث شده است. آنگاه چگونگی 
وحی و مواقع فرود آمدن وحی و حالاتی که براثر آن به‌رسول! کرم (ص) دست می داد 
مطر ح شده است. در دنبالۀ همین بحث به رد نظر منکران و مستشرقانی که بعضی از این 
احوال - نظیر خود فرورفتگی عمیق یا اغماء را - العیاذ باه به جنون یا صرع و نظایر آن 
حمل می کرده‌اند » می پردازد .سپس دلایل متینی در اثبات سلامت نفس و جسم و روح 
پیامبر (ص) و صداقت و امانتداری عظیم او پیش می کشد و دربار؛ صحت وحی, به نقل 
از منابع یا ابتکار» استدلالهای نغزی به میان می آورد (ص ۱۱3). سپس در باب معلمان 
«موهوم» که اهل کتاب و منکران از دیر باز برای رسول اکرم (ص) قائل بوده‌اند و ادعا 
می‌کرده‌اند که مضامین قر آن را از آنان فرا می‌گرفته است» سخن می گوید . 

فصل پنجم: «در مدار وحی» است که در فلسفه و ماهیت وحی و انوا ع آن‌و فرق آن 
با الهام است. در ذیل همین فصل یک بحث مهم به نام افسانۀ غرانیق بر می خوریم که 
یکی از تهمتهای قدیمی و مشهور منکران و معاندان بوده است و سپس بعضی از 
مستشرقان نیز دنبال آن را گرفته‌اند و از این قرار است که می گویند حضرت محمد 
(ص) خود آ گاهانه یا ناخود آ گاهانه هنگام خواندن آیاتی از سور نجم - که به تا زگی 
نازل شده بود سه آیه با بهتر بگوییم دو عبارت» متضمن گرامیداشت بتان یا خدایان 
جاهلیت, از خویش يا به القای شیطان » به قصد استمالت بعضی مردم قریش, افزوده 
است: تلک الغرانیق العلی... الی آخر. سپس با دخالت جبرئیل آنجه سهو نبی یا القاء 
شیطان بوده, از وحی اصیل جدا و ابطال می‌گردد . اشکال کار در این است که «اين 
داستان را واقدی و طبری و ابن سعد [که سه منبع کهن و نسبت به منابع دیگر موثق 
ترند] نقل کرده‌اند . و به دنبال ایشان بسیاری از مفسران و نویسند گان سیرة رسول خدا 
آن را به کتابهای خود برده اند که بهترین بهانه را به معاندان و نویسند گان نامسلمان داده 
است. (ص ۱4۹) 

مولف پس از طرح تفصیلی این داستان» با چهار نوع استدلال و برداشت (۱. از 


فصلی نوین در پژوهشهای قر آن‌شناسی ۷ 
نظر قرآن» ۲. از نظر احادیث, ۳. از نظر عقل» 4. از نظر تاریخی) که از نظر احاطه و 
شیوة استدلال کم نظیر است و بهتر از همه کوششهای پیشین و پیشینیان» این شبهه را 
ریش کن می سازد . بحث بعدی این فصل» تحقیقی در باب نسبت نسیاد به پیامبر (صفحات 
١.‏ - ۱۷۱۰) و فرق میان «رسول و نبی» (۱۷۹ - ۱۷۹) است. 


فصل ششم در «نزول قرآن» است. شامل بحث در معنی نزول قرآن و مراحل سه 
گانۀ نزول. مولف بعد از بحث در چون و چند مراحل مختلف نزول»جانب قولی‌را می- 
گیرد که محمد بن اسحاق و شعبی نقل کرده و شیخ مفید نیز طرفدار آن بوده است: 
«منظور از نزول قر آن در لیلةالقدر ماه رمضان» آغاز وحی و شروع به نزول قرآن است» 
(ص .)۱٩۱‏ سپس به یک بحث فرعی مهم می‌پردازد » تحت عنوان « کلمات قر آن از 
کیست» و پس از نقل چند قول جانب این قول را می گیرد که «جبرئیل لفظ و معنی قرآن 
را از لوح محفوظ آموخته و حفظ کرده و همان را فرود آورده است.» (ص ۱۹4) 

فصل هفتم: «تالیف قران در زمان رسول خدا (ص)» است. مشتمل بر «جمع 
آوری قرآن » و در اینجا بحث باریکی مطرح شده است که نخستین معنای جمع ق رآن» 
حفظ يا احذ آن است. و معانی دیگری نیز برای آن یاد شده که آخرین و جهارمین 
مرحلة آن تدوین و گرد آوری یک متن و نص مرتب بر حسب قرائت متواتر بوده است 
( ص ۲) و می نویسد:«جمع در زمان رسول خدا را «تالیف» می گویند . اقدام 
ابوبکر را«جمع» می نامند و آنچه در زمان عشمان انجام شد «نسخ» یا نسخه برداری و 
تکثیر نسخه می دانند » (۲۱۲ - ۲۱۳). 

بخش دیگر این فصل: به «نوشتن قر آن» اختضاص دارد و از « کاتبان وحی» 
سخن گفته است. در ذیل این بخش» یک قطعۀ پنج صفحه‌ای (صفحات ۲۷۰ - ۲۷۹) 
هست که به گمان نگارندة این سطور نابجا افتاده است. این قطعه راجع به تاثیر شگرف 
قرآن بر عمربن خطاب است که منتهی به اسلام آوردنش شد و جای منطقی اش در بخش 
«تاثیر قرآن» (صفحات ۲۲۰۱۲۱۳) است. سپس از «به روی جه می نوشتند » و«تالیف 
قر آن» بحث شده. در مبحث اخیر نویسنده با استنادهای میتکرانة خود به قرآن و احادیث 
نبوی مسلم می دارد که «دست کم از همان سالهای هشتم و نهم بعثت» قرآن مجموع بوده 
است.» (ص ۲۸۳) 

فصل هشتم: «جمع قرآن در زمان ابوبکر » گفته‌اند «رویداد یمامه»» که در سال 


4 سیر بی‌سلوک 
دوم خلافت ابوبکر پیش آمد ‏ انگیزة اقدام به تدوین نهایی و تکثیر و انتشار قرآن بوده 
است. این رویداد » نبرد سهمگینی بود بین مرتدان و پیروان پیامبری دروغین به نام مسیلمة 
کذاب» و مسلمانان که هر جند منتهی به خاموش کردن آتش فتنه و هلاکت مسیلمه شد 
ولی شهدای اسلام سنگین بود (تا ۱۷۰۰ نفر هم روایت شده) که در آن میان» طبق 
کمترین شمارش هفتاد تن از صحابه و حاملان و حافظان قرآن بوده اند . باری به هشدار 


عمرء ابوبکر زیدبن حارث را که از پ رکارترین نویسند گان وحی» و خود حافظ قرآن و 
دارای مصحفی اختصاصی بود نزد خود» خواند و از او خواست که باز نویس و تدوین 
نهایی قرآن را هر چه زودتر آغاز کند . زید ابتدا انجام کاری را که تصور می کرد خود 
پیامبر (ص) به عهده نگرفته یا به پایان نبرده دشوار و حتی بدعت آمیز می یافت» ولی 
پس از بحث با ابوبکر و عمر تردیدش رفع شد و شرو ع به کار کرد (صفحات ۲۰۳ - 
۳۹( 

«زید دست اندر کار شد . او راهی را که انتخاب کرد» روش محکم و متقنی بود . 
او می خواست قر آن را» جنانکه از دهان مبارک نبی (ص) بیرون آمده حفظ و ضبط کند . 
لذا بدانجه خود از حفظ داشته و یا نوشته و يا شنیده بس نکرد . بلکه شرو ع به تتبم و 
حستحو نمود و از همه در اين کار بزرگ یاری طلبید . ابوبکر و یا عمر بود که ميان 
مردم منادی گذاشت و آنها را به جمع قرآن فرا خواند . آنها دو منبع محکم و متقن 
برای این کار بر گزیدند . یکی آنجه در حضور رسول خدا نوشته شده بود »اعم از آنجه 
نزد رسول خدا بود و آنجه دیگران برای خود در حضور پیامبر گرامی نوشته بودند . دوم 
آنچه در سینۀ مردمان محفوظ بوده است. او از شدت مبالفه در این کار هیچ نوشته‌ای 
نپذیرفت» مگر اینکه دو شاهد عادل گواهی دهند که درحضور حضرتش نوشته شده.» 
(ص ۳۱۰) 

مبحث بعدی «همکاران زید » است (عمر بن خطاب ابی بن کعب» و عده ای از 
صحابه که مکتویات یامحفوظات خود را به آنها ارائه می کردند .) سپس این بحث پیش 
آمده که «جرا زید انتخاب شد .» 

در این مرحله قرآن به صورت صحیفه یعنی صفحه صفحه و اوراق بوده» نه 
مصحف» یعنی به صورت صحایف صحافی شده و شیرازه بستة معهود نبوده. ((مجموعه 


ابوبکر به هر صورت که بوده » سوره‌ها مرتب و منظم و یا احیانا پس و پیش بوده» همۀ 


فصلی نوين در پژوهشهای قرآن‌شناسی 1۹ 
آنها را در ميان دو حلد نهاده [چنانکه علی ( ع) فرموده بود : ابوبکر اول من - جمم القرآن 
بین اللوحین ] و یا به صورت بسته‌ای بوده که در ربعه (حعبه) ای نهاده‌اند که محفوظ 
باشد . حتی می‌دانیم که سعد مأمور و نگهبان مخصوص مصاحف ابوبکر بوده که از هر 
گزندی مصون ماند » (ص ).این گرد آوری در حدود ۱4 ماه و حداکثر تا وفات 

دنبالۀ سر گذشت این نسخه این است که طبق وصیت ابوبکر آن را در اختیار عمر 
نهادند و سپس طبق وصیت عمر آن‌را در اختیار دخترش حفصه همسر رسول خدا(ص) 
قرار دادند . سپس عثمان آن را برای نگاشتن مصاحفی از روی آن از حصفه به امانت 


گرفت. سرانجام - یعنی سی سال پس از تکثیر آن و تهیه و تدوین مصاحف معتبر عثمانی 
۳ مروان بن حکم (متوفای 0۵) که در عهد معاویه و الی مدینه بود » با هر سماحتی بود 
پس از وفات حفصه آن را به چنگ آورد» و با این تصور که ممکن است بعدها این شک 
در دل مردمان پیدا شود که شاید سایر مصاحف (بویزه مصاحف عثمانی) با این مصحف 
فرق دارد دستور داد که آن را به آب یا آتش نابود کردند (صفحات ۳۲۵ - ۳۲۹) 

در بحث بعدی» در «سنحش کار زید » آمده است: «مبنای کار او اساسی متین و 
استوار ادشت: نوشته‌های موجود در خانة پیامبر» نوشته‌های موجود صحابه (بخصوص 
مصحف علی (ع)؛ ابی بن کعب. معاذ » مقداد » ابن مسعود ...) نوشته‌های شخصی خود 
او آیات تی که همه از حفظ بودند » شهادت شاهدان عین» خلاصه: : تواتری قطعی و مسلم که 
جای هیچ تردیدی نگذاشته است» مبنای اصلی کار او بود . .. چنین است که به آسانی‌می - 
توان گفت آیات کریمه‌ای که جبرئیل بر پیامبر خدا آورده همین است که امروز «بین - 
الدفتین» به نام «قر آن» در دست همه ماست.» (صفحات ۳۲۸ - )۳۲٩‏ 

دربحث بعدی: «انگیزة ابوبکر » تلویحاً از دلایل سیاسی داشتن انگیزة او سخن به 
ميان آمده که چندان مستند و موجه نیست» و بر عکس فصلها و فرعهای دیگر بجای سند 
و برهان» حدس و گمان به همراه دارد . خوشبختانه در پایان همین مبحث چنین می 
خوانیم که «به هر صورت» هر انگیزه و سیبی که بود » نتیجهاش در نهایت دقت و اوج 
عظمت عاید جامعۂ اسلامی گردید .» (ص ۳۳۲) 

فصل نهم «مصاحف همزمان ابوبکر» نام دارد : «متاسفانه نسخۀ مطمئن مکتوبی 

ز آنها در دست نمانده است. فقط در کتب مربوط است که می‌توان از این مصاحف 
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آثاری حستجو کرد .» (ص ۳۳۱). سپس بیست نام از صاحبان این مصاحف به ترتیب 


تاریخ وفات طرح» و مسالۀ مصحف منسوب به آنان بررسی شده است. در مورد مصحف 
فاطمه ( ع) با استناد به دو منبع شیعی» یعنی بحارالانوار و تفسیر قمی و نیز نقل قول از 
شرف الدین و محمد جواد بلاغی می‌گوید که به احتمال زیاد مجموعه‌ای از امثال و حکم 
و موعظه بوده است» نه نسخه‌ای از قرآن (ص ۳۳۷). در مورد مصحف علی ( ع) «پاره‌ای 
از روایات آمده است که نخستین کسی که پس از رحلت پیامبر اکرم همت به جمع قرآن 
گماشت و آن را برای حفظ از هر د گ رگونی گرد آورد » علی بن ابیطالب (ع) بود . تنها 
در روایات شیعه نیست که علی (ع) نخستین گرد آورندة ق رآن مجید پس از رسول 
خداست. اهل تسنن نیز این قبیل روایات نقل کرده‌اند » او در پانویس به ٩منبع‏ از منابع 
عامه ارجا ع داده است ],(صفحات ۳۹۹ تا ۳۹۸) 

ابن ندیم تصریح دارد که‌این مصحف را دیده ات و ترتی وره ها را دز ان 
شرح می دهد ولی در نسخه‌های موجود النهرست این قسمت افتاد گی دارد واا 
دست متعصبی آنها از جای ب رکنده است: «بدین ترتیب یکی از معتبر ترین اسناد در این 
باره از ميأن برده شده است» که اگر از بین نرفته بود بی گفتگو به روشن شدن تاریخ 
قرآن و مخصوصا ترتیب نزول آیات و سیر تدریجی احکام و بسیاری از نکات و مطالب 
مهم دیگر کمک بسیار می‌نمود .» (ص ۳۹۹) 

فصل دهم: «در زمان عمر» نام دارد . عمر در گرامیداشت قرآن و ترویج آموزش 
آن و بز رگداشت قاریان و مقریان اهتمام شایان داشت شت و «در کارزمان ابوبکر دیدیم که 
نقش اساسی پيشنهاد دهندة اصلی را داشت و درکار جمع و گرد آوری مصحف آن 
زمان نیز همکاری زیاد کرد با زید بر در مسجد نشستند و آیاتی را که مسلمین به 
ان کر می رازه کر ای حت وع عه زر کرد 
عمر رسید .» (ص ۳۹۸). .. «گذشته از | ین در کار نوشتن مصاحف که این زمان شروع 
شده بود » نظارتی داشت». (ص 1۰۰) 

فصل يازدهم: دربار؛ «یکی کردن مصاحف در زمان عثمان» است. در عصر 
عشمان اغتشاشات و اختلالاتی در امر فرائت و آموزش قر آن بدید آمده بود که ا گر هم 
سابقه‌اش به زمان عمر می‌رسید ‏ اکنون شدت يافته بود . از جمله اينکه مردم غير عرب 
تلفظ کلمات قررآنی را دشوار می یافتند . خود عربها نیز با جانبداری از یکی از قرانتهای 
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گونا گون» فی المثل ابوموسی اشعری یا ابی بن کعب یا عبداله بن مسعود , با یکدیگر 
اختلاف پيد می کردند و کار به تخطئه و حنی تحفیر می‌کشید . 

عثمان که در سال ۲8 هجری به خلافت رسیده بود بخوبی از خطر این همه تفرقه 


با خبر بود لذا انجمنی تشکیل داد م رکب از زیدبن ثابت» سعید بن عاص. عبدالله بن 
زبیر و عبدالرحمن بن حارث. ریاست انجمن با زید بود و عثمان دستور داده بود او 
نويسندة مصحف باشد و سعید بن عاص املا کند .این هیأت با همکاری دوازده نفر از 
قریش و انصار ( که علی (ع) بر کارآنها نظارت و اشراف داشت) نسخة «امام» یمنی 
نسخة خدشه ناپذیر و لازم الاتباع را تهیه کردند و از روی آن نسخه‌های متعدد نوشتند 
که به اطراف ممالک اسلامی فرستاده شوذ . 

این انجمن ابتدا نسخۀ جمع شده در زمان ابوبکر را که اینک نزد حفصه بود - با 
قول و قسم عثمان که آن را باز خواهد گرداند به امانت گرفتند . «اساس» همان مصحف 
ابوبکر و نوشته‌های زمان پیامبر بود که البته از تحدید نظر در متن قبلی نیز غافل نماندند 
و در نوشته‌های دست صحابه با شهادت دو شاهد نیز تکیه داشته‌اند . دستوری که عشمان 
به چهار نفر داده بود این بود که هرگاه شما سه تن قریشی در چیزی از قرآن با زید بن 
ثابت اختلاف پیدا کردید مورد اختلاف را به زبان قریش بنویسید زیرا که قرآن به زبان 
ایشان نازل شده است و یا بیاورید نزدمن.» (صفحات 1۲۲ - 4۲۳) 

به این ترتیب کار تدوین متن جدید پیش رفت و چون از تدوین آن فار غ شدند 
«عشمان دستور داد تمام آن کتیبه‌ها» نوشته‌ها استخوانها سنگهای نا زک سپید» 
چرمها سفالها و الباف خرمایی که صحابه آورده بودند و آیات قرآنی بر آنها نوشته شده 
بود بسوزانند (یا پاره پاره کنند و بشویند ) تا ريشة نزا ع و اختلاف بکلی از ميان برود و 
همة مسلمانان یکپارچه و یکدسته به یک متن و یک کلام چنگ زنند و از هر لغزش و 
اختلافی که بر سر دیگران فرود آمد » مصون و محفوظ مانند . او دستور داد هر جا و نزد 
هر کسی مصحفی مخالف آنچه آنان جمع کرده‌اند یافته شود دحار حرق (ویا خحرق) 
شود . و مردم را به اطاعت از آن یک نسخه فرا خواند .» (صفحات ٩۳۰‏ - 1۳۱) 

این امر سرنوشت ساز ست رگ در حدود پنج سال (از ۲٢‏ یا ۲۵ هجری تا قبل از 
سای ۳۰ هجری) به طول کشیده است. تنها کسی از حافظان و کبار صحابه که گفته‌اند در 
اینکار به تردید و تخطثه نگریست:عبدالّه بن مسعود بود که بین او وعشمان کدورتها رفته 
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بود و معترض به ش رکت زید بالنسبه جوان در آن انجمن و گله مند از ش رکت ندادن 
خودش بود . اما در عوض» به نقل علمای فریقین علی بن ابی طالب ( ع) کار عشمان و 
مصاحف مدونه او را تایید کرد حتی مردم را ار طعن در حق عشمان و «سوزانندة 
مصاحف» نامیدن او باز داشت و گفت اگر او هم بجای عثمان متصدی این امر می‌شد 

از این مصحف امام, طبق معقول ترین محاسبه باید شش نسخۀ متناظر تهیه شده 
باشد . برای بصره, کوفه شام مکه و مدینه و یکی هم مختص خلیفه. از آنجا که این 
مصاحف با خط دشوار خوان آن رو زگار - بی نقطه و بی اعراب - نوشته شده بود » درست 


خواندن آن نیازمند تعلیم معلمان خبره بود . «روایت شده که عثمان به زید بن ثابت فرمان 
داد تا ق رآن را به مردم مدینه تعلیم دهد . عبدالّه بن سائب را با قرآن مکی فرستاد . مفيرة 
بن ابی شهاب مخزومی رابا قرآن شامی» ابوعبدالرحمن السلمی را با مصحف کوفی و 
عامر بن عبدالقیس را با قرآن بصری فرستاد .» (ص 4۳۵) 

سپس بحث حذابی دربارة سرنوشت این مصاحف و مصاحفی که از روی آنها 
نوشته شده تحت عنوان «مصاحف عثمانی جه شدند ؟» به میان آمده است و از قول 
مورخان و نیز جهانگردانی چون ابن بطوطه راجم به مصاحفی که صاحبان و «متولیان» 
آن ادعا می‌کرده‌اند که مصحف شخصی عثمان است و حتی آثار خون او به هنگام کشته 
شدنش بر بعضی صفحات آنهانقش بسته است» چندین حکایت و روایت نقل می کند » ولی 
در صحت نهابی آنها شک دارد . «البته فقدان نسخه‌های اصلی زمان عثمان زیانی دو بر 
ندارد . زیرا نسخه‌های قرآن از همان روزهای اول» هزاران هزار نوشته شده و سینه به سینه 
و دست به دست گشته است تا امروز که به ما رسیده است.» (ص . 4۷۰) 

فصل دوازدهم: «خحط قرآن» است, شامل مباحشی جون «خحطوط عربی»؛ ((حط 
مسند »» «(خحط نبطی») «حط کوفی») «حط نسخ»» «خط در مکه و مدینه»» «اهتمام 
پیامبر ص»» (در تشویق به نوشتن و خواندن قرآن) و بحث حامعی دربارة «پیامبر امی» 
نقل مهمترین دلایل قائلان به وانائی و نویساثی پیامبر (ص) منکران آن. 

فصل سیزدهم در بارة «اعجام و نقطه گذاری» است و از مشکلات خط» و خواندن 
قرآن سخن می راند . مصاحف عثمانی و سایر مصاحف همزمان با آن فاقد هر گونه نقطه 
و نشان و بدون اعراب بوده است. علاوه بر بی نقطه بودن حروف» غالب حروف عله 
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(الف واو» یاء) هم در کلمه نوشته نمی شده و و فی‌المثل «قل» «قال» یکسان نوشته 
می‌شده «البته نقط هگذاریها و ضبط ح رکات و رموز یکمرتبه به وجود نیامده و سیر 


تدریجی داشته است [ و از نیمه دوم قرن اول آغاز شد] تا اینکه اند ک اند ک در قرن سوم 


هحری به دورۀ کمال خود رسید .» (ص ۵4۳) 

فصل چهاردهم دربارة « آیه‌هاو سوره‌ها » است. برای آیه شش معنا شمرده شده و 
در کلمة « آیه» نیز تحقیق شده است. برای شناسایی آیه «راهی جز آنچه خود شارع 
مقدس گفته و سنتی که بر قرار نهاده وجود ندارد.» (ص ۵۵۱) یعنی آغاز و انجام هر 
ایا خود پیامبر (ص) تعیین و تصریح کرده است. سپس بحث پر باری دربارة بسمله 
(بسم الله الرحمن ن الرحیم) به میان آمده و گفته شده است که شیعیان و قراء و فقهای کوفه 
و مکه آن را در هر سوره آیۀ مستقلی می‌شمارند . بعد» در نخستین آیه بحث شده و از 
ميان جند نی جر شده همان قول اول او را که مطابق با مشهور 
است بر اقوال دیگر ترجیح داده (نخستین ن آیه یا آیات قرآن پنج آیة اول سور؛ علق 
است). 

در مورد آخرین آیۀ نازل شده هم ده قول نقل می‌نماید . در ذیل مبحث «شمارة 
آبه‌ها » آمده «به هر حال» امروز تقریباً بیشتر آیات قرآنی از نظر شماره به طریقۀ کوفیان 
[ و به تعداد ۱۲۳٩‏ آیه ] است که ابوعبدالرحمان» عبدالله بن حبیب السلمی از امیر 
مومنان علی بن ابی طالب ( ع) نقل کرده امام الشاطبی آن را در «ناظمة الزهر » آورده 
است» (ص ۵۷۰). سپس بحث سوره‌ها و تحقیق لغوی کلمۀ سوره و مبحثی درباره 
کوناهترین و بلندترین سوره به میان آمده است. آن گاه نام یکایک صد و چهارده سورة 
قرآن و شمارة آیات و کلمات و حروف هریک فهرست وار یاد شده است. سپس دربارة 
اولین سور نازل شده (به اختلاف اقوال: علق یا حمد ) و آخرین سوره (به اختلاف اقوال: 
مائده» برائت» نصر ) سخن می گوید . 

در «(ترتیب سوره‌ها » این بحث مطرح شده که آیا نظم و توالی سوره‌ها به این 
صورت که در قرآن مشاهده می‌کنيم همانند جای آیات و آغاز و انجام آنها به تعیین و 
تصریح رسول اکرم (ص) یا به اجتهاد صحابه و فراهم آورند گان مصحف ابوبکر و 
مصاحف عثمانی مربوط است؟ مولف اقوال مختلف را نقل می‌کند و این قول را ترجیح 
می دهد که «ترتیب پاره‌ای از سوره‌ها توقیفی است و تنظیم پاره‌ای دیگر به اجتهاد و نظر 
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صحابه بوده است.» (ص )٠۰۰‏ 

فصل پانزدهم دربارة «مکی و مدنی در قرآن» است که در آن از راه شناسائی و 
تشخیص مکی از مدنی و ضابطة این تشخیص و فایدة این شناسایی بحث شده است. و 
اقوال صاحبنظران دربارة اینکه کدام سوره‌ها مکی است و کدام مدنی» هماره با فهرست 
هر یک نقل شده است. 

فصل شانزدهم دربارة «سبب نزول» است» شامل بحث در «معنی سبب [= شان] 
نزول »» «فايدة شناسائی سبب نزول»» «راههای شناسایی سبب نزول» و نظایر آن که 
مشحون از فواید است. اما جای چنین بحشی, که خود یک شاخۀ مستقل از علوم قرآنی 
است. در تاریخ قرآن نیست» و نگارند؛ این سطور نتوانست ربط آن را با سایر کتاب 


دریابد . 

فصل هفدهم دربارة «ترجمة قرآن» است. در این فصل گفته شده است که «قرآن 
محید تا کنون بیش از ۱۲۰ بار به ۳۵ زبان مختلف در حهان ترحمه شده است» (ص 
۵ ),تصور می کنم این آمار متعلق به در حدود بیست سال پیش باشد( چه در طبع اول 
همین کتاب - به سال ۱۳4۱ - هم همین آمار آمده بود .) و از جمله به ترجمه‌های 
ژاپنی قرآن (به قلم ایزوتسو و دیگران) و ترجمۀ جدید آلمانی پارت اشاره نشده است. 
می توان حدس زد که در طی این بیست سال قر آن محید به در حدود ۲۰ زبان دیگر هم 
ترجمه شده باشد . یا در زبانهایی که قبلا هم ترجمه شده بود» ترجمه‌های جدید صورت 
گرفته باشد . متاسفانه در جهان اسلام به تدوین کتابشناسی تفصیلی و توصیفی قرآن عنایت 
و اهتمامی نشده است. کتابشناسی قرآن برای پژوهشهای تاریخ قرآن و سایر علوم قرآنی 
اهمیت و ضرورت فوق العاده دارد . طبعافصل مفصلی از این کتابشناسی بایددر بردارندة 
مشخصات و آمار تمامی ترجمه‌های قرآن باشد . البته کوششهایی در این زمینه در جریان 
است که امیدوارم به ثمر برسد و انتشار بیابد . باری در این فصل به پيشینة ديرینة ترحمۀ 
قرآن به اغلب زبانها اشاره شده است؛ ولی جای آن داشت که بحث مفصلی راجع به 
ترجمة قر آن به فارسی - که نزدیک به ۱۱ قرن سابقه دارد - مطرح گرد . مباحث اصلی 
تاریخ قرآن به همین فصل خاتمه می‌یابد و پس از آن ملحقات و فهارس آمده است. 

«ملحقات» عبارت است از دو جدول پر فایده و پر اطلاع دربار؛ُ ترتیب زمانی 


نزول سوره‌ها . جدول اول بر مبنای قرآن مرسوم یعنی همین قرآنهای چاپی که در دست 
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داریم تهیه شده و قرآن جاپی‌ای که مبنا قرار داده شده مصحف الازهر (چاپ اول ۱۳۳۷ 


ق. جاپ دوم ۱۳۸۳ ق) است. این جدول از سوی عمودی ۱۱6 خانه دارد که در آنها 
۶ سوره به ترتیب مصحف الازهر نوشته شده و در جلوی نام هر سوره‌ای شمارة ترتیب 
نزول آن یاد شده است. سپس در ۱٩‏ خانه افقی جلوی یکایک آنهاء شمارة ترتیب هر 
سوره» طبق ۱۲منبع موثق یاد شده است. جدول دوم شبیه به همین است یعنی همان 
۶ سوره و *منبع» با این تفاوت که این بار سوره‌های صد و چهارده‌گانه را به ترئیب 
نزول مرتب کرده است. 

نگارندة این سطور با تامل در این حدولها جند نتیجه گرفت که بعضی از آنها را 
نقل می کند : 

۱) در ميان 4 سور ق رآن» حتی یک سوره نیست که همذاین ۲ منبع در 
ترتیب آن متفق باشند . 

و ا ر وو رک و ی ات 
سورۀ نازل شده که در ترتیب کنونی» نود وین و ا ا ر 

منبع» یکمین سوره شمرده شده است. ْ 

)را دربارۀ آخرین سوره ( آخرین بر حسب نزول که به اختلاف اقوال مائده» با 
نصرء یا برائت است) هیچکدام بیشتر از چهار رای هماهنگ ندارند . 

پیوست دیگر» جدول تاریخی گاه شمار سیرۀ رسول خدا (ص) و حوادث مهم 
جهان است که همزمان یا مقارن با آن بوده‌اند » با تکیه به مشهورترین و معتبرترین 
روایات و اسناد که در ۱4 صفحه تنظیم شده و دقیق و فایده بخش است. دربعضی موارد 
مهم که نظر و منابع امامیه با اهل سنت اختلاف دارد » به آن اختلاف نظر هم اشاره شده 
است. سپس فهرست منابع (به زبانهای فارسی» عربی» اروپایی) و فهرست چند گانه اعلام 
و سرانجام چند تصویر از بعضی نسخه‌های خطی کهن قرآن» همراه با شرح آنها» بعنوان 
حسن ختام» کتاب را به پایان می برد . 

باید تالیف و انتشار این کتاب را به استاد د کتر محمود رامیار و قاطبة قرآن 
شناسان و قرآن پژوهان جهان اسلام و اسلام شناسی تبریک گفت. در بیست» سی سال 
اخیر سه اثر گرانقدر در زمینۀ قرآن شناسی از علما و پژوهشگران شيعه به ظهور پیوسته که 
می‌توانند در جنب آثار کلاسیک عظیمی جون تفسیر مجمم البيان و تبیان وا بوالفتوح» 
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نشان بدهند که بر خلاف آن تهمت که بعضی از اهل سنت به شیعه زده‌اند » شیعه با 
=A <4 ۳‏ ۳2 ص ا "۳ 

پرداختن به یکی ازئقلین (یعنی عترت) از ثقل دیگر (یعنی قر آن) غافل نمانده است. این 

سه اثر به ترتیب تالیف عبارتند از تفسیر المیزان شادروان علامه طباطبایی» البیان فی تفسیر 


التران آیت الله خویی» و سوم همین تاریخ قرآن است که امیدوارم بزودی شان شایستۀ آن 
در ایران و اقطار عالم اسلام و جهان اسلام شناسی شناخته گردد . جای آن دارد» و 
احتمال آن می رود که این کتاب مستند و مهم به زبان عربی و زبانهای اروپایی ترجمه 
شود . (ا گر بنیاد بمشت که سابقۀ همتی در این گونه خدمات علمی و فرهنگی دارد » این 
امر را به عهده گیرد » این حسن را دارد که می‌تواند از نظارت و همکاری مولف محترم 
کتاب برخوردار باشد .) 

مزایا و محسنات این کتاب فراوان است. درپایان این مقال» نمونه‌وار به بعضی از 
آنها اشاره می شود : 

۱) نخستین حسن ناریح قرآد د کتر رامیار» استواری اسلوب» و دقت در انتخاب 
منابع و نیزشم انتقاد و انصاف علمی مولف و روش دانی اوست که بین عقل و نقل و 
روایت ودرایت و دانش و روش تلفیق شایان توجهی به عمل آورده است. 

۲) به حدس می توان گفت که این کتاب دازای بیش از دو هزار پانویس و ارجاع 
و استناد کتابشناختی است. از جمله دربارة آغاز وحی (ص ۵۵) به بیست و چهار منبع 
ارجاع می‌دهد ‏ یا برای شناختن ورقة بن نوفل که آثار صحت وحی را تایید کرد (ص 
)٩‏ به بیست منبع» و در مورد حدیث قدسی و محموعه‌های معروف ان (ص )٩٩ - ٩۸‏ 
به پانزده منبع؛ ر در مورد دیدار حضرت رسول (ص) در عهد جوانی با بحیرای راهب 
در زمانی که همراه با ابوطالب به تجارت شام می‌رفت (ص ۱۲۳) به بیست و هشت منبع؛ 
و برای پی جوبی فهرست کاتبان وحی (ص ۲۱۲) نیز به بیست و هشت منبم اشاره کرده 
است. مهم این است که منابع همه دست اول و اصیل اند . 

۳) مزیت دیگر» سنجید گی تدوین و تبویب کتاب است» که حتی از خلاصف قلم 
اندازی که در این مقاله از آن به دست داده شد نیز بر می آید . 

؛) نشر شیوای کتاب هم شایان توجه است که فار غ از هر گونه انشاء نویسی و رها 
کردن عنان قلم است. 

در جنب این فواید , کمبودها و از قلم افتاد گیهایی نیز در این کتاب به چشم 


فصلی نوین در پژوهشهای قرآن‌شناسی ۷۷ 
می خورد که به اهم آنها اشاره می شود . امید است در صورتی که مؤلف محترم درج همه 
یا بعضی ازاین فصلها و زیر فصلها را در تاریخ قرآن جامعه خود لارم می یابند » برای 
جاپ بعدی تدارک نمایند : 

۱) افزایش فصلی دربار؛ علم قراعت» شامل بحث در فى المثل حدیث سبعة 
احرف, تاریخچۀ قرائت» مکتبهای مهم و قراء سبعه با عشره و بحث در زبان قرآن و لهحة 
فریش و از همه مهمتر رابطة قرائت و کتابت. البته در بحث از مصاحف مختلف - غیر از 


مصحف ابوبکر و عثمان - بارها در همین کتاب از اختلاف قرآت و قرآت شاد بحث 
شده ولی کافی نیست و فصل مستقلی می‌طلبد . 

۲) بحثی دربار؟ عصمت یا صیانت قرآن از تحریف و زیاده و نقصان» و بیان 
نظ رگاه رسمی قدیم و جدید شیعه در این باب» و رد تهمت بی‌پایه‌ای که در این باره به 
شیعه می زنند . البته در سراسر این کتاب بارها به مساله تواتر و مسلم و قطعی الصدور بودن 
قرآن و اجما ع صحابه و قاطبهٌ مسلمانان در این باب تصریح شدهء و خود این کتاب که 
به قلم یک محقق فاضل شیعه نوشته شده, طبعاً نظ رگاه شیعه را منعکس م ی کند . 

۳) بحث در فواتح سور» که در همة تواریخ قرآن, از جمله تاریخ نولد که سابقه 
دارد . 

4 ) بحث در ناسخ و منسوح و نسخ که مطرح کردن آن از مبحث سبب نزول - 
فصل شانزدهم کتاب حاضر لازم تر می‌نماید . 

۵ بحث در سیر چاپ قران و تاریخچه تصحیح و تهیه و میزان صحت و اعتبار 
قرآنهای چاپی مهم. 


تفسیر کبیر يا مفاتیح الغیب 


تفسیر کبیز يا مفاتیح الغيب نوش امام فخر رازی (محمد بن عمر بن الحسن بن الحسین 
التیمی‌البکری» ۵4۳ یا ۵٤٤‏ - ۱۰3 هجری قمری) جامعترین اثر او و یکی از سه 
چهار تفسیر مهم و طراز اول قرآن کریم است. امام فخر که جامع علوم عقلی و نقلی است 
و در فلسفه و کلام و منطق و فقه و اصول فقه و ادب و لغت و زبانشناسی و علوم طبیعی و 
علم النفس و اخلاق» و حتی عرفان» پایگاه علمی رفیعی دارد » همۀ فضل و فرهنگ خود 
را در نگارش این تفسیر عظیم به کار گرفته است. بارزترین جنبة تفسیر کبیر» جنبة 
کلامی آن است که در آن در درج؛ اول در ذیل تفسیر هر آیه» یا استطرادا آراء و 
مقالات معتزله را نقل و نقد می‌کند ؛ و در درجۀ بعد به نقد و نقض و ارزیابی آراء سایر 
فرقه‌ها» بویژه کرامیه اهتمام دارد . 

در انصاف علمی و ادب تحقیق او همین بس که آراء مخالفان على الخصوص 
معتزله را با تصریح به نام قائل آنها, و از آن مهمتر به دقت و امانت و شرح و بسط لازم 
نقل می‌کند . آنگاه محل نزاع را به روشنی تحریر و پس از نقل و ارزیابی اقوال» پاسخ 
خود را به شیوایی تقریر می‌کند.حوصله و همتی که در نقل اقوال مخالفان» بخصوص 
معتزله دارد ؛ بسیاری از هم مشربان اشعری او را به اعتراض واداشته است» چنانکه به طنز 


تفسیر کبیر با مفاتیج الفیب ۳ 
در این باره گفته‌اند آراء مخالفان را نقد مطرح می کند ولی نسیه پاسنخ می‌دهد . حتی 
بعضی گفته اند تقریر او از آراء مخالفان نیرومندتر و با نشاط تر از پاسخگوییهای اوست. و 
بعضی دیگر در توجیه این امر گفته‌اند که همۀ هوش و هنر و توش و توان خود را صرف 
طرح و بیان نظ ر گاه و اقوال مخالفان م ی‌کند » به طوری که چون نوبت به پاسخگوئی و 
دفاع از نظ رگاه خودش می رسد» آثار ملال و ماند گی در بیان او مشاهده می‌گردد . حق 
ایسن است که این اعتراضات وارد نیست و همان انصاف و اهتمام او در 
نقل شايستة اقوال مخالسفان بر دوستداران و هم مشربانش گران آمده 
است» وگسرنه در صدر و ذیسل یک بحث یا نقد او فراز و نشیب یا نوسانی 


= 


مسهود نیست. 

امام فخر هیچ مورد و مساله‌ای را به ایجاز و اختصار و کلی گویی ب رگزار نمی - 
کند بلکه هر مسالۀ به ظاهر ساده‌ای را مو شکافانه بررسی می‌کند و آن را به بحثهای 
چند گانه تحت عنوان «وجه» و «مساله» تقسیم می‌نماید . حتی بحشهای فقهی او با 
فرینه هایش در تفسیرهای فقهی فی المثل نظیر احکام الفرآنابن العربیء و از آن مفصلتر 
الجامی لاحکام القرا ذ قرطبی پهلو می‌زند . از آنجا که پیرو مذهب شافعی است در درحة 
اول آراء و اجتهادات امام شافعی را به ميان می آورد. در میناد سایسر 
فقهابهنقل ونقد اقوال ابو حتیفه بیشتر از دیگران اععسا 


دارد. 


اختصاصات روش تفسیر نگاری امام فخر 

۱. تفصیل بسیار» گاه تا حد اطناب در تفسیر او مشاهده می گردد. و این از آن 
است" که معارف گونا گونی را به هر مناسبت - و به عقیدۀ منتقدان مخالف» بدون مناسبت 
در ذیل هر آیه‌ای می آورد . پیداست که امام فخر می خواسته است در نگارش این 
تفسیر هنرنمایی کند. چنانکه در طلیعۀ تفسیر و در دیباچۀ تفسیر سورۀ فاتحه می‌نویسد : 
«بدان که یک بار بر زبان من رفته بود که می توان از فواید و نفایس این سورۀ کریمه ده 
هزار مساله استنباط کرد » و بعضی از حساد و اهل جهل و بغی و عناد» این امر را مستبعد 
شمرده بودند وآن را از قبیل نگارشهای کم معنا و خالی از تحقیق خود انگاشته بودند» و 
چون به تصنیف این کتاب آغاز کردم» این مقدمه را نگاشتم تا هشداری به آنان باشد و 


۸۰ سیر بی سلوک 
نشاب دهد که اين امر ممکن الحصول و قريب الوصول است»" سپس بواقع در صدد 
اثبات مدعای خود - ولی نه تا حد ارائۀ ده هزار مساله - بر می آید . و جلد اول تفسیر را 


نزدیک به ۳۰۰ صفحه به تفسیر این سور کوتاه اختصاص می دهد . 

۲. در تفسیر کبیر استطراد و بحث فرعی بسیار است. استطرادهای او در زمينة 
همۀ معارف است. از فقه و فلسفه گرفته تا عرفان و علوم بلاغی و لغت و نحو و نظایر آنها . 

۳. بیشتر مطالب این تفسیر حدلی و ردیه‌وار است. نخستین و مهمترین حریفان او» 
جنانکه گفته شد » معتزله‌اند . 

.٤‏ با آنکه نظ رگاه مولف عقلی - استدلالی است, ولی جنان نیست که به نقل 
احادیث بکلی بی‌اعتنا باشد . آری در نقل احادیث به شیوه‌ای که دیگر در عصر او معمول 
بوده» سلسۀ سند حدیث را یاد نمی کند . همجنین احادیثی را که بسیاری از مفسران - 
حتی عقلی مشربانی چون زمخشری و طبرسی - در فضایل سوره‌ها و ثواب قراعت آنها 
نقل می‌کنند » به میان نمی آورد . 

۵. اهتمام بسیاری به بیان وجوه تناسب بین آیات و بین سوره‌ها (ربط بین انجام 
یک سوره و آغاز سور دیگر ) دارد . 

. به نقل شواهد شعری, به قصد استشهاد لغوی یا نحوی یا بلاغی» اعتنای شایاد 
توجهی دارد . سابقۀ استشهاد به شعر قدیم» بویژه شعر جاهلی» برای روشن کردن معانی 
لغات غریب یا مانوس قرآن مجید » به ابن عباس (متوفای 0۸ هجری قمری) می رسد . 

۷. اسباب نزول یا شان نزول را نیز در هر مورد یاد می گند . 

۸. آراء و اقوالی را که نقل می‌کند به نام گویند گان آنها تصریح می‌کند . در 


١‏ . التفسير الكبيرء للامام الفخر الرازىء الطبعة الالشت» القاهرةء المطبعة البهيه المصريةء 
بدون تاریخ» ۲ جلد در ۱١‏ مجلدء ص ۳. آنجه در این مقال از تفسیر کبیر نقل می‌شود از این 
طبع است که اخیراً در ایران به طریق افست تجدید جاپ شده است» و به احتمال زياد این چاپ 
همان طبع و تصحیح محمد محیی الدین است (قاهره, ۱۳۵۲ هجری - قمری / ۱۹۳۳) در ۳۲ 
جزء,طبعهای معروف دیگر این تفسیر عبارتند از: طبع بولاق» ٩‏ جلد, ۱۲۷۹ - ۱۲۸۹ هجری 
- قمری؛ طبع قاهره» ۸ ج» ۱۳۱۰ هجری - قمری طبع قاهره؛ ۸ ج» ۱۳۲۷ هحری - قمری 
( که در حاشیه‌اش تفسیر ارشاد العقل السلیم جاپ شده است). 


تفسی رکبیر با مفاتیج لیب سس ۸ 
اینجا به یک استثنا بر می خوریم و آن زمخشری است. امام فخر از کشاف زمخشری 
استفادة شایان و نقل فراوان کرده است و عبارت «قال صاحب الکشاف» در سراسر 
تفسیر او دیده می شود . اما مواردی هم هست که حتی به عين عبارت از کشاف نقل شده 
ولی اشاره و تصریحی به أل نشده است. 

۲. جنانکه گفته شد » پس از نقل و ارزیابی اقوال» نظر خویش را عرضه می‌دارد‎ ٩ 


منابع تفسیر کبیر 

امام فخر از بسیاری از بز رگان و ثقات علمی نقل قول یا نقل معنا می کند . به این 
اسامی بارها در سراسر تفسیر کبیر بر می‌خوریم: 

۱. در حدیث و احادیث تفسیری: ابن عباس» مقاتل بن سلیمان محاهد قتاده» 
سدی» سعیدین جبیر. 

۲. در لفت و نحو: اصمعی» ابوعبیدة تیمی» فرای زجاج» و مبرد . 

۳. در تفسیر : طبری» ثعلبی (ابو اسحاق احمدبن محمد بن ابراهیم نیشابوری که از 
او به ثعالبی و ابواسحاق یاد می‌کند ) واحدی (ابوالحسن علی بن احمد )» زمخشری و ابن 


وه 

.٤‏ از متکلمان اشعری: ابوبکر باقلانی» ابن فو رک (ابوبکر محمدبن حسن) و 
ابوحامد غزالی. از متکلمان معتزله: ابومسلم محمد بن بحر اصفهانی؛ قاضی عبدالجبار 
همدانی» و زمخشری. 

۵. در فقه» در درجة اول از امام شافعی, سپس ابو حنیفه, ۳ 


مسالةٌ نفص و تکمیل تفسیر کبیر 
ابن خلکان می گوید رازی تفسیر کبیر را کامل نکرد .* حاجی خلیفه نیز قول او را 


۲. برای تفصیل بیشتر در این اختصاصات نگاه کنید به : الامام فخر الد ین الرازی» حیاته و آ شاره, 
تألیف على محمد حسن العماری القاهرةء المحلس الاعلی للششون الاسلامية ۱۳۸۸ 
هحری - قمری ۱۹۱۹7 م فصل «منهج الرازی فی تفسیره» صص ۱۱۷ - ۱۳ 

۳. برای تفصیل بیشتر در این باب نگاه کنید به: پیشین ص ۱۳۷ - ۱۵۹. 

؟ , وفیات الاعاداه ج ٤‏ » ص .۲٩‏ 


A۲‏ سیر بی سلوک 
نقل و تأیید می کند و می‌افزاید که قاضی القضاة شهاب الدين يا شمس الدين خليل 
الخویی الدمشقی (متوفای ۱۳۹ هجری قمری) و شیخ نجم‌الدین احمد بن محمد 
القمولی (متوفای ۷۲۷ هجری قمری) با نوشتن تکمله‌هایی نقص آنرا برطرف کردند ۵ 
. یک قرینۀ موید این قول» یعنی ناقص ماندن بخشی از تفسی رکبیر این است که در تفسیر 
چاپی حاضر, در تفسیر آیۀ بیست و چهارم از سورة واقعه» دوبار از امام فخر با تعبیر 
رحمه الله (خداوند رحمتش کند ) یاد شده" . از این تعبیر سه گونه می‌توان استباط کرد : 
۱) امام فخر از اول سورة واقعه تا پایان قرآن را تفسیر نکرده است. ۲) فقط سورة واقعه و 
احتمالاً چند سورة بعد از آن را - نه تمامی بعد از واقعه تا پایان قر آن را - تفسیر نکرده 


بوده است. ۳) امام فخر تفسیرش را کامل و تا آخرین سورة ق رآن نوشته بوده ولی نسخه یا 
نسخه‌هایی که مبنای بعضی از طبعهای جدید قرار گرفته تفسیر این سوره را نداشته است. 
و تفسیر این سوره را از تکمله‌هایی که گفته می‌شود بر این تفسیر نوشته شده بر گرفته‌اند . 
سوره‌ها یی که امام فخر به تاریخ تحریر آنها تصریح کرده از این قرار است: 

- آل‌عمران, و نساء تاریخ تحریر: ۵۹۵ هجری قمری. 

- انفال»توبهیونس.هود »یوسف»رعد »ابراهیم نحل» بنی اسرائیل [ = اسراء ]» 
تاریخ تحریر: ۱۰۱ هجری قمری. 

- کهف, تاریخ تحریر: ۱۰۲ هجری قمری. 

- صافات, صاد زمر مومن» فصلت, شوری » زخرف, دخان» حائیه, احقاف» 
محمد » فتح» تاریخ تحریر : ٩۰۳‏ هجری قمری. 

توضیح آنکه در فاصلة بین کهف و صافات از تفسیر هجده سورۀ دیگر نام نبرده, 
یا در پایان آنها تاریخ ننهاده. همچنین از سورة فتح تا پایان قر آن» از تفسیر ٩٩‏ سورة 
دیگر یادی نکرده است. 


استنباطها و نتایجی که از این گفته‌ها و یاد کردها حاصل می‌شود کما بیش چنین 


۱ تاریخ شروع تفسیر کبیر یک دو سال پیش از ۵۹۵ هجری قمری بوده است. 


۵. كشن الظنودا» ذیل ماده «مفاتیح الغیب», ج ۲ص ۱۷۵۲. 
۲ لتفسير الکبیر» ج ٩۲ص‏ ۱۵۵ - ۱۵ 


تفس رکبیر یا مفاتیحالفیب ۸۳ 
۲ تصریح به نام فخر رازی و تاریخ تحریر دلیل کافی بر صحت نسبت هر بخشی 
که چنین نام و نشانی دارد به فخر رازی هست» ولی عکسش صحیح نیست. 
۳ اولین تصریح به نام و تاریخ در آخر سورة آل عمران به تاریخ ۵۹۵ هجری - 
قمری است ولی بیشک حکیم فاضل آداب دانی چون امام فخر ه رگز چنین تفسیر عظیمی 
را بلا مقدمه و از سورة سوم آغاز نمی کند . پس معقول‌تر آن است که نگارش تفسیر 


سوره‌های پیشین رانیر از او بدانیم. 

4 مخصوصاً که لازم نیست هر مفسری در پایان تفسیر هر سوره‌ای به نام و نشان 
خود يا تاریخ تحریر تصریح کند . 

۵. همین استدلال دربارة سایر سوره‌ها و تا سورة فتح (سورة جهل و هشتم قرآن 
مجید که اواسط جزء بیست و ششم قرآن مجید , و جند سوره قبل از واقعه است) جاری و 
جایز است. به عبارت دیگر مادام که هنوز بخش تاریخداری در پیش است» بی‌نام و 
تاریخ بودن تفسیر سوره‌های بدون امضا و بدون تاریخ مهم نیست. 

1 لذا به نحو معقولی می‌توان یقین کرد که این تفسیر از اول سور فاتحه تا آخر 
سور فتح از قلم امام فخر صادر شده است. 

۷ و چون این میزان بیست و شش جزءا- پنج - شش‌از کل قرآن مجید را در بر 
می‌گیرد » پس کاستی آن در حدود چهار - سی‌ام است که چندان زیاد نیست. و دیگرانی 
چون نجم الدین قمولی» یا شمس الدین خویی» از این به بعد یا از واقعه به بعد را تکمیل 
کرده‌اند» که چون از روی مسامحه یا به احترام فخر رازی یا از روی فروتنی» به کار خود 
تصریحی نکرده‌اند » لذا داوری قطعی در این باب که جهار جزء دیگر یعنی تفسیر 1٩‏ 
سور کوتاهتر را جه کس یا کسانی به عهده داشته‌اند دشوار است. 

استاد دانش پزوه می‌نویسد : «ار نسخه شمارة ۲۱۳ سپهسالار (فهرست ۲: ۱۵۵) 
بر می آید که از عنکبوت به بعد ساختۀ همین خویی است.» ۲ 

باری بسیاری از زند گینامه نویسان و کتابشناسان در اطراف مسالۀ نقص و تکمیل 


۷ نگاه کنید به بحت موحز و پر بار استاد دانش پژوه در معرفی نسخه‌ای از مفانیح الفیب: فهرست 
خطی کتابخانة مر کزی دانشگاه تهران, نگارش محمد تقی دانش پژوه (تهران دانشگاه ۱۳۳۹) 


ص ۱۰۰ - 1۰۲ 


۸۳ سیر بی سلوکف 
تفسیر کبیر بحث کرده و استدلالهای گونا گونی به ميان آورده‌اند . د کتر علی محمد 
حسن العماری که زند گینامۀ علمی مستوفایی از امام فخر نوشته است» بحث دقیق و 
مفصلی در این باب دارد و حلاص بحث او در این باره این است که رازی شا گردان 
بسیاری داشته که اغلب تالیفات خود از جمله این تفسیر را بر آنان املاء می‌کرده و جون 
این ناسخان از شهرهای مختلف به ری آمده بوده‌اند » احتمال دارد که بعضی از آنان 


نسخه‌های هنوز کامل نشدۀ تفسیر را - تا آنجا که خود نوشته بوده‌اند - به شهر و دیار 
خود برده‌اند و لذا چندین و چند نسخة ناقص از تفسیر کبیر به جای مانده. و در عصر 
جدید هم که این اثر چاپ شده» چه بسا نسخه یا نسخه‌های مبنا» تفسیر بعضی از 
سوره‌ها از جمله تفسیر واقعه را نداشته بود » و این کمبودها را به کمک سایر تکمله‌ها از 
جمله تکملة خوئی برطرف کرده باشند . و دلیل قابل توجهی که به سود احتمال کامل 
بودن تفسی ر کبیر می آورد این است که قول به نقصان تفسیرکبیر تا پنجاه سال بعد از وفات 
رازی» شهرت و شیوعی نداشته» چه مولف دقیقی چون ابو شامه (عبدالرحمن بن اسماعیل» 
متوفای ۱۱۵ هجری قمری) در کتابش الیل علی‌الروضتین می‌نویسد که جماعتی از 
کبار شا گردان رازی به شام آمدند و آدر ملاقاتهایی که او با ایشان داشته ] هیچیک 
کوچکترین اشاره‌ای به ناقص ماندن تفسیر رازی نکرده‌اند . حال آنکه اگر جنین بود » نظر 
به اهمیت موضوع» سخنی در این باب به میان می آوردند . همچنین بر یک نهج و یک 
دست بودن تفسی رکبیر را از آغاز تا انجام» مزید احتمال کامل بودن تفسیر می گیرد ۸۱ 


ارزش و مقام این تسیر 

ابن خلکان می نویسد : «او را تصانیف مفید در فنون متعدد است. از جمله تفسیر 
قرآن کریم» که در آن بسیاری از شگفتیها و شگرفیهاست و بواقم بز رگ است ولی آن 
را به پایان نبرده است» "جلال الدین عبدالرحمن سیوطیء قرآن شناس بز رگ قرن دهم 
می‌نویسد : «وصاحب علوم عقلی» خصوصاً امام فخر الدین» تفسیرش را از اقوال حکما و 
فلاسفه و همانندان آنان آ کنده می‌سازد . او [ امام فخر ] از موضوعی به موضوعی دیگر 


۸ ما فخر الد ین الرازی, تألیف علی محمد حسن العماری» ص ۱۸۹ - ۱۸۷ 
٩‏ وفیات الاعیادا. ج ٩ص‏ 1 


تفسی رکبیر یا مفاتیح الغیب ۸۵ 
می پردازد» جندانکه خواننده از عدم مطابقت مورد با آیه تعحب می کند . ابوحیان در 


البحرالمحیط گفته است: امام رازی در تفسیرش بسیاری چیزهای دور و دراز که در علم 
تفسیر نیازی به آنها نیست گرد آورده و به این جهت یکی از علما گفته است: در آن همه 
جیزی هست جز تفسیر.»'' 

ایگناتس گلد تسیهر دربارة این نفسیر می‌نویسد : «متکلم بز رگ و فیلسوف دینی» 
فخرالدین رازی» در تفسیر عظیمش بر قرآن» یعنی مفاتیح الفیب - که شایسته است 
خاتمة تفسیر نگاری مثمر و اصیل شمرده شود - به شیوه‌ای هر چه کاملتر به ادامۀ 
کوشش خود در رد و نقض استباطهای معتزله می پردازد ۱۹6۰ 

محمد حسین ذهبی این اثر را از کتب «تفسیر به رای جایز» معرفی می کند و 
وجوه برجستگی آن را به شرح باز می‌گوید » سپس می‌نویسد : «به دایرةالمعارف علم 
کلام و علوم طبیعی شبیه‌تر است [تا به تفسيرعادي ] چه این موضوعات در آن غلبه دارد» 
تا به حدی که از اهمیت آن به عنوان تفسیر کاسته است.» سپس قول سیوطی را که نقل 
کردیم» اشتباهاً به صاحب کشف الظنون نسبت می دهد ,۱۲ 

باری آنچه امثال ذهبی عیب این تفسیر می‌شمارند (پرداختن به کلام و استطراد به 
انوا ع علوم) به زعم بعضی حسن این تفسیراست. مسلم است که فخر رازی با آن همه 


۰ الاتتانا في علوم القرآن» للحافظ جلال‌الدین عبدالرحمن السیوطی؛ تحقیق محمد ابوالفضل 
ابراهيم» القاهرة» الحمعية المصرية العامة لیلکتاب, ۱۹۷۵ء جزء ٤‏ » ص ۲۳. اين قول اخير 
که «در آن همه چیزی هست جز تفسیر» را دیگر محققان هم به ابوحیان نحوی غرناطی 1۵٤(‏ - 
۵ هجری قمری) صاحب تفسیر البحر المحیط نسبت داده‌اند . ولی نگارندة این سطورء اصل 
این قول را در دو جاپ از البحر المحبط نیافت (۱ . جاپ ریاض, النصر الحد يشة, ۱۳۲٩‏ 
هجری قمری» ۲. جاپ قاهره» دارالفکر» ۱۸۰۳ هجری قمری / ۱۹۸۳ ). مگر اینکه در موضعی. 
حز حلد اول» ص ۲۱۱ که غالبا اشاره کرده‌اند » این سخن را گفته باشد . بعضی نیز این قول رابه 
ابن تیمیه نسبت می‌دهند . 

۱ مذاهب التفسیر الاسلامی» تألیف اجنتس جولد تسهر» [ترجمة] عبدالحلیم النجارء القاهرت 
مکتبة الخانجی» ۱۳۷۶ هجری - قمری /۱۹۵۵» ص ٠٤١‏ . 

۲ التفسیر و المفسرون؛ تألیف محمد حسین الذهبیء ط ۲ القاهره» دارالکتب الحد بش ۱۳۹۲ 
هجری - قمری /۰۱۹۷۹ ج ۱ص ۲۹۵ - ۲۹۲. 


۸۹ سیر بی سلوک 
مهارت در انوا ع معارف و اشتیاق, و اشتفال خاطر مدام به معارضه با متکلمان مخالف 


بویژه معتزله و کرامیه نمی توانسته است تفسیری ساده و موجز بنگارد .اگر کشاف‌را بحق 
بزر گترین و مهمترین تفسیر در مکتب معتزله به شمار آوریم» تفسیر کبیر بز رگترین و 
مهمترین تفسیر به مشرب اشاعره است و کما (در چاپ اخیر هشت هزار صفحه) و کیفاً 
یکی از سه چهار تفسیر گرانقدر در تاریخ تفسیر ق رآن کریم است. اینک برای بهتر و 
بیشتر شناساندد این تفسیر ارجمند » دو نمونۀ ادبی و کلامی از آن را ترجمه و نقل 


می کنيم. 


نمونة ادبی از تفسی رکبیر 
امام فخر پس از بحث کامل و شامل دربارة معنای قصاص و انوا ع آن و حکمت 
تشریعش به بیان ظرائف ادبی آيذ و لم فى القصاص حيوةٌ با اولي الألباب (بقره» )۱۷٩‏ 
می پردازد » بدین شرح: 
علمای بیان همداستانند که این آیه از نظر جمع معانی و ایجاز در عالیترین 
درجۀ فصاحت است. چه عرب [ پیش از نزول قر آن ]این معنی را به الفاظ 
گونا گون بیان کرده است. از جمله گفته است: قتل البعض إحياءَ للجمیع 
(گشتن عده‌ای معدود» برای جاممه زند گی بخش است.) یا: اکثروا الفتل 
لیقل اللقتل (بیشتر بکشید تامآلاً کمتر کشته شوند .) و بهترین گفته‌ای که 
از آنان در این زمینه نقل شده این است: القتل انفی للقتل (قتل بازدارنده و 
دور دارندة قتل است.) آری تعبیر ق رآن ازاینها فصیحتر است و تفاوتشان در 
چند چیز است: ۱) ولک فی الفصاص حیوةٌ(بهر شما در قصاص حیاتی نهفته 
است) از همه عبارات کوتاهتر است» چه «ولکم» [بهر شما] را نباید به 
حساب آوریم» زیر تقدیرا در همه آن عبارات نهفته است. آنجا هم که 
می گویند قتل البعض احیاء للجمیع» ناجار باید چنین عبارتی را مفروض 
گرفت همچنین در لقتل انفی للقتل. چون تامل شود دریافتهمی‌شود که «فی 
القصاص حیوة» از «القتل انفی للقتل» کوتاه‌تر است. ۲) قول عرب 
[جاهلی] «القتل انفی للقتل» به ظاهر وجود یک جیز را ماية نفی و انتفاء آن 
قرار داده است و این محال است. ولی «فی القصاص حیوة» جنین نیست» جه 


تفسیر کسیر با مغا تيح الغیب 


AY 
نوع خاصی کشتن را که قصاص باشد یاد می کند . دیگر اینکه قصاص را‎ 
مایۀ حیات مطلق قرار نداده, زیرا حیات را نکره آورده است» بلکه آن را‎ 
مایة نوعی از حیات شمرده است. ۳) در قول «القتل انفى للقتل» لفظ قتل‎ 
تکرار شده و در «فی القصاص حیوة» جنین نیست.  ) قول «القتل انفی‎ 
للقتل» فقط نفی يا منع فتل را در بر دارد » ولی قول «فی القصاص حیوة» هم‎ 
منع قتل را در بر دارد و هم جرح و جز آنها را ء پس فواید بیشتری را در‎ 
خود جمع دارد. ۵) نفی قتل به تبع اينکه متضمن حصول حیات است»‎ 
مطلوب است» ولی ايه دلالت صریح بر حصول حیات دارد که مقصود اصلی‎ 
و اولی است. 7) قتل ظالمانه هم قتل است» حال آنکه باز دارنده از قتل‎ 
نیست» سهل است افزایندة قتل است. چه بازدارنده و دور دارندة قتل نوع‎ 
خاصی از قتل یعنی فصاص است. لذا ظاهر فول «القتل انفی للقتل» باطل‎ 
است, ولی آیه ظاهرا و تقدیراً درست است. بدین گونه تفاوت بین آیه و‎ 

کلام عرب معلوم شد .۲۳ 


نمونة کلامی از نفسیر کبیر 
در تفسیر آية لانذ رکه الابصار و هو بذرک البصار و هو اللَطیف الخبیر (انعام» ۱۰۳) 


می‌نویسد : 


حکایت استدلال معتزله به این آیه در نفی ریت [ = دیدن» دیده شدن 
خداوند .] بدان که ایشان از دو جهت به این آیه احتجاج م ی‌کنند : 6 
می‌گویند ادرا ک بصری همانا عبارت از رویت است به این دلیل که ا گر 
کسی بگوید او را به بصر خود ادراک کردم ولی ندیدم پا او را ديدم ولی 
به بصر خود ادرا ک نکردم» لاجرم کلامش متناقض خواهد شد . لذا ثابت 
است که ادرا ک بصری عبارت از ریت است. جون این نکته محرز شد » 
گوییم (- گویند] که سخن خداوند «لاتدر که آلابصار » مقتضی این معناست 
که هیچ بصری از ابصار در هیچ حالتی از احوال او را نخواهد دید . دلیل بر 


۳ التفسير الکبیر» ج ۵ » ص ۱۳. 


سیر بی سلوک 
صحت این عموم [ حکم کلی ] دو وجه است. نخست اینکه استثنای جمیع 
اشخاص و جمیع احوال از آن درست است. لذا نمی توان گفت او را هیچ 
جشمی ادراک نمی کند» مگر چشم فلان» و در هیچ حالتی مگر فلان 
حالت. زیرا استثنا چیزی از کلام حارج می کند که اگر استشنائی در کار 
نبود» آن چیز داخل در درج کلام» و تحت شمول حکم بود . پس روشن شد 
که عمومیت و کلیت این آیه حا کی از «عموم نفی» از همه اشخاص در همۀ 
احوال است. حاصل آنکه هیچکس خداوند را در هیچ حالی نمی‌بیند و 
نخواهد دید . 

مؤید اينکه این آیه در بردارندة نفی کلی است این است که عایشه. 
رضی الله عنها, هنگامی که قول ابن عباس را در مورد دیدار حضرت (ص) 
خداوند را در شب معراج» انکار کرد » در تایید مذهب خویش به این آیه 
استناد کرد . وا گر چنین نبود که این آیه در بردارند؛ حکم کلی و شامل بر 
همه اشخاص و همه احوال باشد ‏ استدلالش کامل نبود » و شک نیست که 
عايشه از داناترین مردم به زبان عرب بود . پس این آیه دلالت بر نفی همه 
اشخاص دارد . ۲) تقریر استدلال معتزله به این آیه از این قرار است که 
گویند زمینۀ قبل از این آیه و تا این آیه مشتمل بر مد ح و ثناست, و قول 
بعدی خداوند هم که می‌فرماید «و هو پذرک الابصار» مد ح و ناست. 
پس واجب است که «لائد ر که الابصار» مد ح و ثنا باشد . وگرنه لازم آید 
که آنچه مد ح و ثنا نیست در خلال آنچه مد ح و ثناست درج گردد و این 
موحب رکا کت است و شایستۂ کلام الهی نیست. چون این مقدمه معلوم شد 
گویيم [= گویند ] در حق خداوند » آنچه عدمش مد ح است (و از مقولة فعل 
نیست) ثبوتش نقص است و نقص به خداوند تعالی محال است. جرا که 
فرمود «لاتأخڈه سنة و لانوم.» و «لیس کمئله شی۶» و «لم یلد و لم یُلذ» 
که آنفی «سنه » و «نوم» و «ولد » را در مقام مد ح و تنزیه برای خداوند 
یاد کرده است.] پس الزاماً باید گفت که دیدنی [= مرثی ] بودن خداوند 
محال است. و بدان که قوم‌آمعتزله] در اینجا قائل به قیدی هستند . یعنی آنجه 


را که عدمش ممدوح است مربوط به غير فعل می‌دانند . چه در مورد فعل 


تفسیر کبیر یا مفاتیح الغيب ۸۹ 
خداوند خود را به نفی ظلم ستوده است: و ما الله بريد ما للمالمین و ما 
ربک بقلام للْعّبید . با آنکه از نظر معتزله هم قادر بر ظلم هست. و ایشان 
این قید را برای دفع چنین نقضی آورده‌اند . و در اینجا تقریر کلام آنان در 


این باب به پایاد می رسد . 

جواب از وجه اول خود چند وجه دارد . نخست آنکه نمی‌پذیریم که 
ادراک بصری عبارت از رژیت باشد . چه لفظ ادراک در اصل لغت عبارت 
از رسیدن و پیوستن (لحوق و وصول ) است. جنانکه در قرآن کریم 
فرمودهاست: «قال آصحاب موسی انا آمذ رکون» (شعراء» ۲۱) (یعنی 
اصحاب موسی گفتند تعقیب کنند گان به ما می‌رسند ) و نیز فرموده‌است: 
حتی اذا أذ رکه الغْرق ( یونس» )٩۰‏ (یعنی چون به غرق پیوست. يا غرق به 
او رسید و او را فرا گرفت.) و در عرف گویند آدرک فلا فلااً (فلان به 
فلان رسید ) و آدرک الغلام (غلام به بل غ رسيد )» و أذ ركت الشمرة (میوه 
رسید .) پس معلوم می شود که ادرا ک رسیدن به جیزی است. 

چون این مقدمه دانسته شد » گوییم اگر مرئی [= دیدنی] حد و نهایت 
داشت و چشم به هم حدود و جوانب آن رسید , یعنی ادراک.بصری کرد » 
این دیدن فرا گیر است و ادراک نامیده می‌شود » ولی اگر به همه اطراف و 
جوانبش نرسید به آن ادرااک نمی گویند . حاصل آنکه رژیت جنسی است 
که در تحت آن دو نوع واقم است: رؤیت احاطی, و رژیت غير احاطی. 
رژیت احاطی همان است که ادراک نامیده می شود و نفی ادراک» دراین 
آیه» به معنای نفی یک نوع از رژیت است» و نفی نوع موجب نفی جنس 
نمی گردد . لذا از نفی ادراک از خداوند تعالی نفی ریت از او لازم 
نمی آید . و این وجه مقبولی از دفع کلام حریفان است. 

و اگر گویند با قول به اینکه ادرااک مغایر با رؤیت است» بکلی 
وجوه جهار گانه‌ای را که درتفسیر این آیه در اثبات رژیت خداوند مندرج 
است تباه ساخته‌اید» در پاسخ گوییم: بعیداست. چه ادرااک اخص از رژیت 
است. اثبات اخص موجب اثبات اعم است» اما نفی احص موجب نفی اعم 
نیست. پس ثابت شد که بیان پبشین ما سخن شما را ابطال می کند» :ه 


مت ت یات مس سیر یلوک 
سخن خود ما را. 
وحه دوم: گیریم که پذ یرفتيم ادرااک بصری عبارت از رژیت است» 
ولی جرا می‌گویید که «لاند رکه البصار» به معنای «عموم نفی» است» یعنی 
نفی از کل اشخاص و کل احوال و کل اوقات؟ اما اینکه صحت استثناء را 
دلیل بر «عموم نفی» گرفتهاید » معارض با صحت استثناء از جمع قلّت " 
است» چرا که افاد «عموم نفی» نمی کند . البته افادۀ عموم می کند » ولی 
«نفی عموم» با «عموم نفی» فرق دارد ؛ و ما پیشتر مدلل ساختیم که این 
لفظ و تعبیر جز به معنای «نفی عموم» نیست و بیان کردیم که «نفی عموم» 
موجب ثبوت خصوص است *"اما در پاسخ اینکه می گویند عايشه, رضی الله 
عنها به این آیه در نفی رژیت تمسک جست گوییم: معرفت مفردات لغت از 
علمای لغت فرا گرفته می‌شود » اما کیفیت استدلال و توسل به ادله تقلیدی 
نیست. حاصل آنکه دلیل عقلی دلالت دارد که «لاد ركه الأبصار» افادة نفی 
عموم می کند » و به صریح عقل ثابت است که «نفی عموم» با «عموم نفی» 
فرق دارد . و اگر آیه دلالت بر «عموم نفی» داشت» مقصود آنان [معتزله] بر 
آورده می‌گشت و حال که ندارد » سخنشان و استدلالشان ساقط است. 
وجه سوم اینکه صیغۀ جمع» همان طور که حمل بر استغراق (شمول 
بر همۀ افراد) می‌شود » بر «معهود سابق» هم حمل م ی‌گردد » لذا 
« اند ر که الا بصار» به معنای ابصار معهود در دنیاست که [بشر و چشم 
بشری] خداوند را ادراک نمی کند پا نمی‌بیند . و به موجب این مقدمه 
گوییم این چشمها و این حدفه‌ها مادام که بر صفات کنونی دنیوی خود 


۶ جمم قلت» جمعی است که بر سه تا ده دلالت دارد و بر وزن آفعل» آفمال, أَْلة و فعلة می آید . 
در زمینۀ این بحث, «ابصار» جمع قله و بر وزن افعال است. 

۵. اینکه فخر رازی می‌گوید «لائد ركه الأبصار» نفی عموم دارد نه عموم نفی» به این معناست که 
هیچ چشمی از چشمهای کنونی بشر و در دنیاء خداوند را نمی‌بیند » نه اپنکه خداوند به هیچ 
چشم یا حاسه یا ادرااک کنندۀ دیگری «دیده» نمی‌شود یا در نمی آید . اینکه می‌گوید نفی 
عموم موجب ثبوت خصوص است. یعنی او به هیچ چشمی از این چشمهای امروزی بشری دیده 
نمی‌شود » ولی فی حد ذاته «دیدنی» و رژیت پذیر است. 


تفسی ر کبیر یا مغاتیح الغیب ۱ 
باقی هستند» خداوند را ادراک و دیدار نمی‌کنند. و چون صفات و 
احوالشان د گر گون شود» خداوند را ادراک خواهند کرد (خواهند دید). 
خو سر را ک خو خو : 

۳.4 
پس چرا می گویید که با وجود تغییر و تحول هم خداوند را نمی بینند ؟ 
عم 2 عم 
وجه چهارم: | گر هم بپذيريم که ابصار (دید گان) هر گز خداوند 
تعالی را نخواهند دید آنگاه جرا ادراک خداوند تعالی به حاسة ششم که 
مغایر با خواس موحود باشد - چنانکه ضرارین عمرو قائل بود - ممکن 
نباشد ؟ با این تقدیر» معتزله از تمسک به این آیه طرف نخواهند بست. 
2 + ایس یر » معر ا فی نحوا 2 
وجه پنجم: گیریم که این آیه معنای عام دارد» ولی باید در نظر 
داشت که آیات داله بر اثبات ریت خداوند تعالی خاص‌اند , و خاص مقدم 


بر عام است. و در این صورت» کلام از اینجا به این مبحث منتقل می‌گردد 
که آیا این گونه آیات خاصه دلالت بر حصول ریت دارند یا نم؟ 
وجه ششم: به موجب آیه گوییم اگر هم بپذيريم که به قول شما 
«ابصار» (دید گان) خداوند تعالی را ادرااک نمی‌کنند » به چه دلیل 
می‌گویید که «مبصرین» (بینند گان) : نیز او را ادراک نمی‌کنند ؟ و این 
مجمو ع سژالها و جوابهای ما بر وجه اول است. اما وجه ثانی این است که 
پیشتر هم بیان کردیم که اگر رویت خداوند تعالی ذاتا ممتنم بود » در آن 
صورت نفی ریت مد ح و ثنایی دربر نداشت. بلکه ستایش خداوند از خود 
هنگامی درست بود که رژیت او ذاتاً ممکن بود » سپس خداوند تعالی 
دید گان را از دیدارش پوشیده داشته بود. با این بیان کل کلام و 
استدلالهای آنان [معتزله] فرو خواهد ریخت. سپس گوییم غیر ممکن است 
که «نفی» محض سبب حصول مد ح و ثنا باشد. جرا که نفی محض و عدم 
صرف موجب مد ح و ثنا نمی‌گردد » و علم به این مساله علمی ضروری 
(بدیهی) است. یلک ھی یل بر حول ات ای از صفات ماج 
و تا گردد » گفته می‌شود که این نفی موجب مد ح است. مثالش آنکه 
«لا ده سنة و لاوم»» نظر به نفی آن» افادة مد ح نمی کند . جه جماد را 
هم خواب و جرت فرا نمی‌گیرد. مگر اینکه بگوییم این نقی در حق باری 
تعالی دلالت بر این دارد که به همۀ معلومات و هميشه بدون تبدل و زوال 


سیر بی سلوک 
علم دارد. همچنین «و هو بطعم و لا بطعم» (او می‌خوراند و خود 
نمی‌خورد ) دلالت بر این دارد که أو 1 به نفس و غنی بالذات است. جه 
[ گر خوردن ظاهری مراد باشد ] جماد هم چیزی نمی خورد . 

جون این نکته روشن شد گوییم «لاتد رکه الابصار» فقط در یک 
صورت افاده مد ح و ثنا میکند و آن اینکه بر معنای موحودی که مفید ماج 
بازداشتن آنها از ادراک و ریت خود . با این تقریر این سخن (سخنشان) 
بر آنان ححت خواهد شد, نه برای آنان. و استدلال معتزله به این آیه از کل 
وحوه ساقط خواهد شل . 

بدان که قاضی [عبدالجبار همدانی] در تفسیرش وجوه دیگری که 
دلالت بر نفی رژیت دارد یاد کرده و این وحوه فی الحقیقه از محدودة 
تمسک به این آیه, و حتی از حوزة علم تفسیر پیرون است» و ژرفکاوی در 
علم اصول است. اما چون قاضی چنین کاری کرده» گفتار او را نقل م یکنیم 
و به آنها پاسخ می‌دهیم. و برای یاران خود (اشاعره) وجوهی را که دلالت 
بر صحت رژیت دارد یاد می‌کنیم. 

قاضی به وحوه عقلیه‌ای استناد کرده است از این قرار: ۱) جون عاسه 
[= چشم] سالم باشد » و مرئی نیز حاضر باشد و شرایط لازم نیز حاصل 
گردد - از جمله اینکه نه دیده به دیدنی بسیار نزدیک يا از آن بسیار دور 
باشد » و ححابی در بین نباشد و مرئی در برابر رائی باشد »يا در حکم 

۳2 

برابر» با جمع این شرایط حصول رژیت واجب است. چه ا گر با حصول این 
امور جایز باشد که رژیت حاصل نگردد» جایز است که در پیش چشم و 
گوش مانیز طبل و شیپورهایی باشد [و به صدا در آمده باشد] و ما آنها را 
نبینیم و آهنگشان را نشنویم. و این به سفسطه می‌کشد . سپس گویند » با 
روشن شدد این مقدمه گوییم انتفاء فاصلة بسیار نزدیک و بسیار دور و 
ححاب و مقابله در حق خداوند ممتنم است. و اگر رژیت او درست و جایز 
باشد تنهامقتضی حصول این ریت یکی سلامت حاسه و دیگری وحود 


تفس ر کسیر با مغا تبح الخیب ۳ 
مرئی (خداوند ) است وار ین دو معنی هم اکنون حاصل است. پ تنا کن 
خداوند چنان است که رژیت او صحیح (جایز ) است» لزوماً بايد در همین 
زمان رژیت او حاصل گردد . و چون چنین رژیتی حاصل نم یگردد » پی- 

EERE eT 
مقابل؛ است يا در حکم مقابل؛ و خداوند تعالی چنین نیست» پس امتنا ع‎ 
رؤیتش محرز است.‎ 

۳) حجت سوم قاضی (عبدالجبار] این است که چگونه اهل بهشت 
خداوند را می‌بینند ولی اهل جهنم نمی‌بینند ؟ چه لازم می آید که یا 
خداوند به آنها نزدیک باشد یا در برابر آنان باشد به نحوی که حال آنان 
(بهشتبان) در قبال خداوند بر حلاف حال دوزخیان باشد » و این قول ایجاب 
م یکند که خداوند جسم باشد ‏ تا قرب و بعد و ححاب در حمش حایز 


باشد . 

)٤‏ حجت جهارم قاضی این است که ا گر گویند اهل بهشت او را در 
همۀ احوال خود » حتی هنگام جماع و غیره می بینند » این قول باطل است. و 
اگر گویند او را در وقتی می‌بینند و در وقتی نمی‌بینند » اين هم باطل است» 
چه لازم می آید که خداوند تعالی یک بار نزدیک و یک بار دور باشد . 
همچنین از آنجا که ریت او بز رگترین لات است, لازم است که بهشتیان 
همواره و تا ابد مشتاق این رژیت باشند . و جون در بعضی اوقات او را نبینند 
گرفتار اندوه و دلتنگی شوند و این سزاوار صفات و احوال بهشتیان نیست. 
این مجموعة گفتار او در تفسیرش است بايد دانست که این وجوه در غایت 
ضعف است. 

وجه اول: در پاسخ او باید گفت که گیریم رژیت اجسام و اعرا: شس» 
هنگام سلامت حاسه (چشم) و حضور مرثی و حصول سایر شرایط» واجب 
است» در این صورت چرا می‌گویید که از این شرایط لازم می آید که رزیت 
« اوند تعالی هنگام سلامت حاسه و وجود مرئی و صحت رژیت او واجب 
باشد ؟ مگر نمی دانید که ذات حق نہالی با ذوات دیگر فرق دارد ؟ و از 


سیر بی سلوک 
ثبوت یک حکم دربارة یک چیز» ثبوت همان حکم یا نظیرش در حق آنچه 
مخالف اوست و با آن فرق دارد» بر نمی آید ؟ و جای شگفتی است که 
معتزله از گذشته تا حال» به این دلیل استناد و اعتماد کرده‌اند» حال آنکه 
ادعای هوش و هنر کامل در حق خود دارند وهیجکس از آنان از این مساله 
و رکاکت این سخن آ گاه نشده است. 
اما وجه دوم: در پاسخ او گوییم نزا ع بین ما و شما در این است که 
آیا موجودی که مختص به مکان و جهت نیست رژیتش جایز است یا نه؟ 
حال می‌گویید علم به امتنا ع رژیت این موجود که متصف به چنین صفتی 
است علمی بدیهی است یا استدلالی؟ قول اول باطل است» چه اگر علم به 
۰ این مساله (امتنا ع رژیت) بدیهی بود در مورد آن بین خردمندان اختلافی 
رخ نمی‌داد . همچنین اگر این علم بدیهی بود » پرداختن به ذ کر دلیل عبث 
بود » و ایشان [معتزله] استدلال را رها می‌کردند و به ادعای بداهت اکتفا 
می‌کردند . اما اگر قول دوم را بگیرید » این سخنتان که می‌گویید مرئی باید 
مقابل یا در حکم مقابل باشد » همانا اعادۀ عين دعوی است. چه حاصل 
کلام این است که می‌گویید دلیل بر اینکه آنچه مقابل و در حکم مقابل 
نباشد » رژیتش حایز نیست, این است که آنجه مرئی است باید مقابل یا در 
حکم مقابل باشد . و پیداست که این سخن فایده‌ای جز اعادۀ دعوی ندارد . 
اما وجه سوم: در پاسخ او گوییم چرا جایز نیست که بگوییم اهل 
بهشت خداوند را می‌بینند و اهل جهنم نمی‌بینند ؟ و این به قول شما نه از 
حهت قرب و بعد است, بلکه ازآن حهت است که خداوند تعالی رژیت را 
در دید گان اهل بهشت می آفریند و در دید گان اهل جهنم نمی آفریند .و 
اگردر ابطال این سخن» سر از آنجا در آورید که بگویید تجویز این امر 
(دیدن اهل بهشت و ندیدن اهل جهنم) به تجویز [سفسطه آمیز] اون امر 
می‌کشد که در پیش چشم و گوش ما طبل و شیپورهایی باشد و ما آنها را 
نبینیم و صداشاد را نشنویم, این به طريمة اول از حجتهای شما باز می‌گردد 
که پاسخحش داده شد . 
اما وجه چهارم: جرا جایز نباشد که بگوییم مزمنان خداوند تعالی را 
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گاهی می‌بینند و گاهی نمی‌بینند .۱:۱ اینکه می‌گویید این امر ایجاب 
می‌کند که خداوند تعالی گاهی دور و گاهی نزدیک باشد » در پاسخ باید 
گفت این با زگشت به همان حرف است که دیدن جز شرایط مذ کوره 
حاصل نم ی گردد » و بر می‌گردد به طريقة اول و پاسخش داده شد . اما در 
پاسخ قول دیگر که می‌گویید رژیت الهی بز رگترین لذات است» 
باید گفت! گر هم‌چنین باشد ,بعید نیست که‌بگویيم بهشتیان‌در بعضی 
حالات - و نه در همه حال - خواهش دیدار انهی را دارند . به این دلیل که 
سایر لذات بهشت و منافعش, خوش و مطبوع است» ولی اهل بهشت گاهی 
به آنها می پردازند و گاهی نمی پردازند در مورد ریت هم همین طور 
است. و این پایاد سخن ما در پاسخ به وجوهی است که در این زمینه از 
قاضی نقل شد . 

در بیان وجوه حجتهای داله بر اینکه مومنان خداوند تعالی را می‌بینند 
و ما آنها را بر می‌شماریم و شرح و تقریر آنها را به مواضع مناسب دیگر 
احاله می‌دهیم. 

۱) موسی عليه السلام از خداوند طلب دیدار کرد و این دلیل بر 
حواز ریت الله دارد . ۲ ) خداوند تعالی رویت را بر استفرار کوه در محل 
خود معلق ساخت و فرمود : «قان استر مان قوف ترانی» و استقرار کوه 
در محل خود جایز است» و معلق بر جایز نیز جایز است. و شرح این دو 
دلیل ان شاء الله در سورة اعراف خواهد آمد . ۳) تمسشک به قول خداوند 
«لانذر که آلابصار» که وجوهی از آن را بیان کردیم. )٤‏ تمسک به قول 
خداوند «للّذين آحسنوا الحشنی و زیادة» که شرحش در تفسیر سورة يونس 
آمده است. ۵) تمسک به قول خداوند «فمن کان پرجوا لقاء ربه» و همین 


طور به جمیع آیات که سخن از لقاء الهی می‌گویند و بارها در این تفسیر 
به آن پرداخته‌ايم. ۱) تمسک به قول خداوند «و اذا ریت تم ریت نعیماً و 
لکا کبیرا». چه در یکی از قرا آت این آیه به جای ملکا» ملک (به فتح میم 
و کسر لام) آمده و مسلمانان اجماع دارند که این ملک کسی جز خداوند 
تعالی نیست. و در نظر من تمسک به این آیه قوی‌تر از تمسک به آپات, غیر 


۹۹ : : : — - سیر بی‌سلوک 
آن است. ۷) تمسک به قول خداوند «گلا انهم عن ربهم بوماږ آمحجوبون» 


و تخصیص کفار و محجوب بود د :ر شیداوند دلالت بر این دارد که مزمنان 


از دیدن خداوند مححوب نیستند . ۸) تمسک به قول خداوند «و لد رآه 
ره اخری عند سدرة المنْتَهی» و تقرير اين حجت در تفسیر سورة نجم 
. خواهد آمد . )٩‏ گرایش و علاقه به معرفت خداوند به کاملترین وجوهش در 
دلهای پاک سرشته است» و کاملترین طرق معرفت همان رژیت است. پس 
باید که دیدار خداوند مطلوب هر کسی باشد » و چون این نکته ثابت شد » 
باید با نظر به قول خداوند «و کم فیها ما تشتهی انش » (فصلت» ۳۱) 
(= و در بهشت هر آنچه دلتان بخواهد هست) نسبت به حصول آن قطع 
داشته باشیم. ۰) قول خداوند «ِهّ الذین آمنوا و عملوا الصالحات كانتت 
هم جَنَاتٌُ الفر دوس ترا (کهف» ۱۰۷) (و جنات الفردوس - عالیترین 
درجات بهشت - روزی یا پیشکش مؤمنان و نیک وکاران است). این آیه 
دلائت بر این دارد که خداوند تعالی جمیم جنات فردوس را تفش 
وا قرار داده است. و اکتا پیشکش جایز نیست» بلکه می‌باید که در 
پی این پیشکش» برای بهشتیان تشریف اعظم که برتر از این پیشکش است 
حاصل گردد و آن جز رژیت الهی نیست. ۱) حجت بازدهم این قول 
خداوند است «وجوه پومئاږ ناضرة الى ریها ناظرةٌ» و تقریر هر یک از این 
وجوه در این کتاب در موضم مناسب هر یک خواهد آمد. اما اخبار 
مربوط به رژیت بسیار اشت. از جمله حدیث مشهور: سترون ربکم کما ترون 
القمر ليلة البدر, لاتضامون فى رژبته (بزودی پرورد گارتان را خواهید دید 
همجنانکه ماه را در شب جهاردهم می بینید و در رژیت او ظلم و زحمتی - 
از این نظر که کسی مانع کسی بشود یا مزمن مستحقی محروم بماند - 
پیش نخواهد آمد ). بدان که ای:, نشبیه در مورد همانند نمودث رژیت الهی 
به رژیت ماه از نظر روشنی و وضوح است, نه تشبیه مرثی [یعنی خداوند به 
ماه]. همچنین جمهور مسلمانان اتفاق دارند که رسول | کرم (ص) در تفسیر 
این آية قرآن «للّذ بن آخسنو الحسنی و زیادة» فرمود «الحسنی» بهشت 
است و «زیادة» نظر به وجه الّه. همچنین صحابه» رضی الله عنهم» در این 


۹۷ 
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مساله اختلاف داشتند که آیا نبی اکرم (ص) در شب معراج خداوند را 


دیده است یا نه. و هیچکدام از آنان دیگری را به جهت این قول (قول به 
رژیت) تکفیر نکرد یا به او نسبت بدعت و ضلالت نداد . و این خود دلالت 
دارد بر اینکه آنان (صحابه) بر این امر اجما ع داشتند که دیدن خداوند 
امتنا ع عقلی ندارد . این تمامی سخن ما در سمعیات مسال رزیت الهی بود ,۱۹ 


۲ التفسير الکبیر. ج ۱۳ص ۱۳۹ - ۱۳۲. 


کشت الاسرار و عدة ال برار معروف به تفسیر خواجه عبدالله انصاری» یکی از عظیمترین 
و قدیمترین تفسیرهای فارسی است که نزدیک به نهصد سال از تألیف آن (۵۲۰ ق) . 
می‌گذرد » و اخیراً چاپ سوم آن با هیاتی آراسته و پیراسته, در ده جلد » مجموعاً در 
۸ صفحه از سوی موسسة انتشارات امیر کبیر منتشر گردیده است. 

پیش از کشف الاسرار» و همزمان با آن تفاسیر فارسی دیگری هم نوشته شده 
است. قدیمترین تفسیر مفصل فارسی - یعنی صرف نظر از تفاسیر کوتاه یا ناقصء یا از 
بین رفته - همانا ترجمة تفسیر طبری است (نوشت؛ محمد بن جریر طبری» فراهم آمده به 
سال ۳۵۰ تا ۳۹۵ هجری» در هفت محلد ). 

تفسیر میبدی که در حوالی سال ۵۲۰ هجری نگارش یافته» از نظر نظم و نسق و 
شیوة تفسیر نویسی» پیشرفته‌تر از ترجمۀ تفسیر طبری است. مهارت طبری» هم از آنجا که 
مورخ است» در قصص و تواریخ است» و کمتر تفسیری از این لحاظ با آن برابری تواند 
کرد . اما بر جسته ترین ویژگی کشف الاسرار, عرفانی بودن آن است. 

کشت الاسرار مهمترین (هم کاملترین و هم عمیق‌ترین) تفسیر عرفانی فارسی 
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است. البته باز هم پیش از کشف لاسرا که خود مبتنی بر تفسیر عرفانی (! کنون از 
دست رفته) خواجه عبدالله انصاری است» جندین تفسیر عرفانی مهم تالیف شده است 
ازجمله: تفسیر القرآن العظیم اثر سهل تستری (قرن سوم) يا حقائق التفسیر اثر سلمی 
نیشابوری (متوفای 4۱۲ ق) و لطائف الاشارات اثر عبدالکریم قشیری (متوفای 40۵ ق) 
صاحب رسال قشیریه معروف. اما همه این تفاسیر به عربی است. 
کشف الاسرار و عدة الابرار مبتنی بر تفسیری است از خواجه عبداللّه انصاری» 
عارف بز رگ قرن پنجم (متوفای4۸۱ ق). از این تفسیر فقط نامی در طبقات‌المفسرین 
سیوطی امده است. اما نقاوۀ مسارفش در همین تفسیر میبدی درج است. میبدی 
رابطة اثر خود با اثر خواجه عبدالّه را چنین بیان کرده است: 
«اما یمد این بنده کتاب تفسیر قرآن شیخ الاسلام فرید عصر و 
وحید دهر ار بی اسمعیل عبدالله بن محمد بن على الانصاری (خواجه عبدالله ) 
را - که روانش شاد باد - مطالعه کرده» آن را از نظر لفظ و معنی و تحقیق و 
ترصیع در حد اعجاز یافتم, جز اينکه در نهایت ایجاز و اختصار بود ؛ 
چندانکه درد جویند گان دانش را دوا» و کام دیده‌وران اندیشنده را روا 
نمی‌کرد. از همین روی بر آن شدم که به شرح آن ابتدا کنم» و عنان قلم 
را اند کی بیشتر رها کنم, تا حقائق تفسیر را با لطائف تذ کیر فراهم آرم؛ و 
کار را بر اهل فن آسان گردانم. 
در اوایل سال E‏ 
آن از پای ننشستم» و کتاب را کشف الاسرار و عدة الا برار نام نهادم. امید 
هست که اسمش با مسما موافق افتد و لفظش با معنا مطابق. توفیق از 
خداوندست: هو حسبی و نعم ال وکیل» (ج ۱ صا ترحمه از نگارنده). 
مرحوم على اصغر حکسمت كه اين اثر ارجمند را بر مبنا و بسا مطابقة 
چنسدین نسخ؛ خسطی کهن و معتبر تصحیح, و چاپ اول آن را در سلسسله 
انتشارات دانشگاه تهران (از سال ۱۳۳۱ تا ۱۳۳۹) منتسشر کسرده است» در 
معرفی سبک و محتویات این تفسیر چنین گوید : 
« ... خزانه‌ای است آکنده به لئالی و جواهر» مشتمل بر تفسیر قرآن 
شریف به سبک مفسرین عامه» و محتوی بر قر آات و اختلاف آنهاء و شان 


و ن ی ی 
نزول آیات» و بحث در احکام فقهیه» و تاویلات عرفانی به سبک صوفیۀ 
عظام که جابجا به اقوالی چند از خواجة انصار مزین است» و از لحاظ تفسیر 
و تأویل و فقه و خبر و سیر و حدیث و ادب و صرف و نحو و اشتقاق و 
کلمات صوفیه و مواعظ اخلاقی ایشان و منتخب اشعار بز رگان - بالاخص 
سنائی غزنوی - و دیگران کتابی است بی‌نظیر و بدیل ... قطع نظر از جنبة 
دینی از لحاظ ادبی و همجنین در مباحث عرفانی و تصوف یکی از نوادر 
زبان فارسی است که مانند گنجی ثمین هزاران فایده علمی و ادبی و لغوی و 
تاریخی را به پارسی زباناد تقدیم می‌دارد » و صدها لغات و اصطلاحات 
رایج در قرن پنجم و ششم هجری - که دورة اوج ادبیات فارسی بوده است- 
در این گنجینه وحود دارد ...» (مقدمه حلد اول). 

باری» دیگر از امتیازات این تفسیر» تدوین عالی و آسان یاب آن است؛ به این 
شرح که ابتدا آیاتی چند از قرآن می آورد » و سپس در سه بخش يا سه «نوبت» آنرا 
ترجمه و تفسیر میکند . نوبت اول» ترجمه روان و شیوای آیات است» بدون هیچگونه 

تفسیر» نوبت دوم تفسیر به سبک عامة مفسران و مقسران عامه. 

میبدی در اصول ( کلام) اشعری اعتدالی است و اعتنای بسیاری به نقل احادیث و 
تمسک به آنها» نشان می‌دهد , و در فروع (فقه) شافعی است. تفسیر نوبت دوم او را 

می توان نمونۀ سنجیده‌ای از تفسیر مائور (یا تفسیر نقلی, که متکی و مستند به اخبار و 

احادیث است) شمرد . بحشهای لغوی و شان نزول آیات و آیات احکام و اختلاف 

قرآات و نکات نحوی را که در این بخش می آورد . و همواره احادیث تفسیری مناسبی 

از بز رگان صحابه و تابعین جون ابن عباس, ابن مسعود » مجاهد » مقاتل» سدی» کلبی» 

عطای قتاده, ابی بن کعب» عکرمه جابر و سعید بن جبیر نقل می‌کند . گاه فقط متن 

احادیث را می آورد» گاه ترحمة آنها را نیز همراه می‌کند » و گاه فقط ترجمه را. 

بخش یا نوبت سوم اختصاص به تفسیر یا تاویل عرفانی دارد که از نظر زیبایی 

نگرفن وشیواین نگارش کم نظیر است. و در اینجاست که اشعار عرفانی فارسی و 

عربی» و حکایات و روایات و کلمات قصار دلکشی از بزرگان صوفیه بویژه از جنید » 

رویم» شبلی» بشر حافی, بایزید بسطامی» حسین بن منصور حلاج» و بیش از همه 

خواحه عبداللّه انصاری - که غالا او را پیر طريقت می‌نامد نقل می‌کند . 
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دیگر از امتیازات کشف السرار این است که مولفش با آنکه اهل سنت است 
(جنانکه گفته شد اشعری شافعی است» فی المثل مانند ابوحامد غزالی) ولی تعلق خاطر 
صمیمانه‌ای به اهل بیت پیامبر و ائمۀ شیعه دارد . جنانکه اخبار و احادیث بسیاری از 


علی بن ابی طالب و امام حسن و امام حسین و حضرت سجاد و امام باقر و امام صادق و 
ثامن الائمه علیهم السلام» نقل می‌کند . نیز احادیث نبوی معتبری در مناقب حضرت 
علی (ع). در این باره توجه خوانند گان گرامی را به مقالۀ جامع آقای د کتر محمد 
مهدی رکنی یزدی» تحت عنوان «جلوه‌های تشیع در تفسیر کشف الاسرار»» که در 
عین حال نقدی بر تفسیر کشف الاسرار هم هست» معطوف می‌دارم ( که در 
یادنامة علامذ امینی به اهتمام د کتر سید جعفر شهیدی و محمد رضا حکیمی - تهران» 
شرکت انتشار» ۰۱۳۵۲ صفحات ۲۳۰-۱۱۳ به جاپ رسیده است). 
در پایان به عنوان نمونه‌ای از نگرش و نگارش میبدی» روایت نفزی از جلد 
دوم کشف الاسرار نقل می‌شود : 
و در تحقیق فراست اولیا روایت کنند که امیرالمومنین علی (ع) 
روزی قدم در رکاب م رکب می‌کرد تا به غزاة شود » مردی منجم بيامد » و 
رکاب او گرفت» گفت: یا علی! امروز بحکم نجوم در طالع تو نگاه کردم و 
ترا روی رفتن نیست» که ترا نصرت نخواهد بود . علی ( ع) گوید : دور» ای 
مرد از بر مر کب من. حیدر کرار بدان قدم در رکاب کرده است تا چون 
توئی رکاب او گیرد و با زگرداند ؟ دور باش از بر من که انديشة سینۀ من 
کم از آن اثر نکند که خورشید در فلک. 
اکر فلگ را ازبهر کازی در گردفن آورده‌اند ما را نیز از نهر 
کاری در روش آورده‌اند کسی که دقیقت (دقیقه: اصطلاح نحومی) او 
حقیقت بود و وانی (جمع ثانیه: اصطلاح نجومی) او سبع مثانی (یعنی 
هفتگانه مکرر: و مراد از آن در اصطلاح علوم قر آنی یا هفت آیۀ سورة 
فاتحه است که در نماز تکرار می شود » یا هفت سوره بلند اول قرآن» بعد از 
سورة فاتحه) بود » و اصطرلاب او دل او بود » انديشة وي کم ( کمتر ) از رای 
تو بود ؟من بدین حرب خواهم شد » و جز امروز حرب نخواهم کرد » که مرا 
بفراست باطن معلوم شده است که از این لشکر دشمن من» نه )٩(‏ کشته 


سیر بی سلوک 
شود . والله که ده (۱۰) نبود. و از لشکر دشمن نه )٩(‏ بجهند. والله که ده 
چون حیدر کرار به حرب بیرون شد » عزیزی پیش رفت کشته شد » 
دیگری و دیگری, تاعدد نه تمام شد . آنگه د رآمدند گرد لشکر متمردان. 
a‏ و ‌ ۰ 
همه را کشتند ؛ مگر نه تن که از سر تیغ حیدر بجستند ... تا ترا معلوم 
گردد که تأثیر دل بنده مؤمن بیش از تأثیر فلک است در آسمان. آنجه در 
آسمان و زمین یابی» در خودیابی» و آنجه در بهشت و دوزخ یابی در خود 
یابی» و آنجه در خود یابی» نه در آسمان یابی و نه در زمین» نه در بهشت و 
نه در دور خ. (حلد دوم» صفحات ۷۵۸ - از 6 


ترجمه انقان سیوطی 


جلال الدین ابوالفضل عبدالرحمن بن ابی بکر سیوطی (۸4۹ - ٩۱۱‏ ق) از بزر گترین 
علمای جامم علوم نقلی» بویژه قرآن شناسی و حدیث است که اجدادش ایرانی بوده‌اند و 
خودش مصری است (اهل اسیوظ = سیوط). او به کثرت و تنوع تألیف معروف است. آثار 
او را در رشته‌های گونا گون» از رساله‌های کوچک چند صفحه‌ای گرفته تا کتابهای جند 
جلدی بالغ بر ۵1۰ اثر شمرده‌اند . زند گینامه‌نویسان از او به عنوان «امام» و «حافظ» یاد 
می‌کنند . وی در زند گینامۀ خود نوشت کوتاهش تصریح دارد که قبل از هشت سالگی 
قرآن مجید را از حفظ کرده بوده است. در حدیث و حفظ و حمل و روایت و درایت آن 
نیز ید طولی داشته است و دو اثر معروف او الحامع الصغير من احاد يث البشیر النذ یر 
و الجامع الکبیر (جمم الجوامع] از عمده‌ترین محموعه‌های حدیث در میان آثار طبقة 
متاخر از محدثاد است. همجنین تدریب الراوی او از اثار مهم حدیث شناسی است. اهم و 
اشهر تالیفات او در زمينة علوم قرانی یا قران شناسی از این قرار است: 

در المنثور فى التفسير بالماًثور؛ بخشی از تفسیر الجلالین؛ مجمح البحرین و 
مطلم البدرین؟ طبقات المفسرين؟ التحبير فى علوم التفسير؟ معترک القران فى 
اعجاز القرآن؛ الاکلیل فى استتباط التنزبل؟ ترحمان القرآن؛ لباب النقول فى 


۴ہ تست سیر بی سلوک 
اسباب النزول؛ متشابه القرآن؛ المذغب فى ما وقم فى القرآن من المعرب؛ 
مفحمات الاقران فى مبهمات القرا 4۵ حاشية على [تفسیر] البيضاوى؟ محاز الفرسان 
الى مجاز القرآ + مراصد الاطالع فى تناسب المقاطع و المطالم؛ تناسق الدرر فى 
تناسب السور؛ مفاتح الغیب فى التفسیر؛ الالقية فى القراءات العشر و مهمتر از همه 
همین الاتقان فى علوم القرا ن. 

احمد شلبی در مقاله‌ای تحت عنوان «پژوهشهای قران شناختی سیوطی» بر ال 
است که سیوطی بسیاری از رسائل و کتابهایی را که در زمینۀ علوم قرآنی داشته, از جمله 
خلاصه یا تمامی کتاب مفحمات الاقران و معترک ال قران را در اثر بز رگ خود الاتقان 
گرد آورده است ' 

اغلب قرآن شناسان قدیم و جدید برآنند که الاتقان فی علوم القرا ذ جامعترین 
کتاب و بلکه دايرة المعارف علوم قرآنی در سراسر تاریخ اسلام است. مراد از «علوم 
قر آنی»» قرآن شناسی یا رشته‌های تحقیقی گونا گون مربوط به قرآن مجید است از جمله : 
۱) تاریخ قرآن (شامل بحث و تحقیق در وحی و نزول قرآن» کتابت و جمع و تدوین 
آن, شناحت مکی و مدنی و نظایر آن)» ۲) تجوید و اعراب قرآن» ۳) علم قراء ت» 4) 
شان نزول یا اسباب النزول و شناخت مبهمات قرآن» ۵) ناسخ و منسوخء )٩‏ اعجاز قرآن 
(بویژه پژوهش در جنبه‌های بلاغی و ادبی قرآن مجید )» ۷) تفسیر» ۸) آیات الاحکام یا 
فقه القرآن که آمیخته‌ای از فقه و اصول و تفسیر است» )٩‏ محکمات و متشابهات ( که 
شامل بحثهای کلامی- عرفانی نیز می‌گردد )» ۱۰) قصص قرآن (از جمله شامل بحث در 
اسرائیلیات). 

تا پیش از عصر سیوطی تألیفاتی که قطم نظر از جامعیت و دامنة اشتمال» کما 
بیش شبیه یا هم موضوع با اتفال باشد تدوین شده بود که سیوطی خود به اسامی 
مهمترین آنها تصریح دارد : فنون الافنان فی علوم القران (تالیف ابن جوزی)» جمال 
القراء (تألیف سخاوى)ء المرشد الوحیز فى علوم تتعلق بالقران العزيز (تالیف 
ابوشامه)» البرهان فی مشکلات القران (اثر عزیز بن عبدالملک معروف به شیذله). 
عنوان: جلا الد ين السیوطی؛ بحوث القیت فى الندوة التی اقامها المجلس الاعلی لرعاية الفنون و 


الاداب و العلوم الاجتماعية, ١‏ - ۱۰ مارس ۱۹۷۲ (القاهرة الهيئة المصرية العامة للکتاب» 
۷۲ ) ص ۲۲۷. 


ترجمة اتقان سیوطی ۰۵ 
سپس در قرن نهم آثار جاممتری تألیف میگردد . سیوطی به چند اثر که استادان یا 
همترنان او تألیف کرده‌اند اشاره دارد ؛ از جمله به کتابی در علوم تفسیر (بدون نام) از 
ابوعبداله محیی الدین کافیجی استاد سیوطی» و جامعتر از آن مواقع العلوم فی مواق- 
النجوم از جلال الدین بلقینی» استاد دیگرشء سپس البرهان فی علوم القرا د اثر بدر- 
الدین محمد بن عبدالله زرکشی (۷4۵ - ۷۹6 ق) که یکی از منابع اساسی سیوطی در 


تالف اتا اس و اترات وتبریت کات وی موضوعات آه به مزان فال توج 


مقتبس از آن است. 

از طرف دیگرء سیوطی تفسیری به نام التجیر داشته که در مقدمۀ آن بسیاری از 
این مباحث را آورده بوده» سپس این مباحث یعنی این مقدمه را تنقیح میکند و سامان 
بهتری به آن می‌دهد و احتمال دارد که متن یعنی تفسیر را هم گسترش داده باشد . باری 
تفسیر جدیدش را محمع البحرین و مطلع البدرین می‌نامد . معلوم نیست که این دو 
: تفسیر به اتمام رسیده پا تفسیر بر همة قرآن مجید باشد ‏ اين قدر هست که از رهگذر 
مقدمه نویسی بر آنها این دايرة المعارف عظیم پدید می آید که یاد آور مقدمۀ معروف ابن 
خلدون است که آن هم اهمیتش بر ذی المقدمه (یعنی تاریخ العبر ) می چرید . 

بعضی از مباحث یا فصول هشتاد گانۀ اتتان که هر یک از آنها «نوع» نام دارد 
از این قرار است: شناخت آیات مکی و مدنی» شناخت آیات حضری و سفری» نخستین 
تسیک و ی و ی ر ي 
قرات در اداب تلاوت قران» انجه در قراد به غیر لغت عرب است» در شناخت ادواتی 
که مفسر به آنها نیاز دارد» در شناخت اعراب ق رآن» در قواعد مهمی که مفسر به شناخت 
آنها نیازمند است» در شناخت محکم و متشابه, در عام و خاص, مقدم و مؤخر» مجمل و 
مبین» مطلق و مقید » مفهوم و منطوق و حقیقت و مجاز و تشبیه و استعاره‌های قرآن» در 
فواصل آیات» در سر آغاز سوره‌ها در مناسبت آیات و سوره‌ها در اعجاز قرآن در 
امغال قر آن» در س و گند های قر آن» در حدل قر آن» در مبهمات, در فضایل» در بیان 
فاضل و افضل قرآن در رسم الخط و آداب نوشتن آن» در شناخت تفسیر و تأویل و بیان 
فضیلت و نیاز به آن» در شناخت شروط مفسر و آداب تفسیر» در غرایب تفسیر ؛ و در 
طبقات مفسرین. 

محمد ابوالفضل ابراهیم» مصحح متن اصلی عربی اتقاد در معرفی شیوة نگارش 


۱۰۹ 
سیوطی چنین می‌نویسد : 

ابتدا موضوعی را بیان می‌کند و مشهورترین کسانی را که دربارة آن 

موضوع کتاب تألیف کرده‌اند نام می‌برد» آن گاه فایدۀ دانستن آن 


سیر بی سلوک 


موضوع و اهمیت و نقش آن را در شناخت و تفسیر معانی قرآن بیان 
۰ ۶ ۰ ۰ 0 ۰ 72 ۱ ۰ 

می‌نماید » سپس مسائل و فروع و نکاتش را باز گو می‌کند . در بیان تمام 

این مطالب به قرآن و حدیث یا اقوال دانشمندان فن استشهاد می‌نماید » و 

گاهی قسمتهایی از کتابهایی که دربار؛ آن موضوع هست به طور کامل یا 

خلاصه شده نقل می‌کند و در موارد بسیاری در پایان فصل رأی خودش را 

ان ۲ 

نیز می‌نکارد . 

اتقان تا کنون بارها در هند و مصر و گویا یک بار هم در اروپا به طبع رسید ه 
است و غالب این طبعها نامصحح و مفلوط است. طبعی که مبنای ترجمۀ فارسی قرار 
7-2 
گرفته تصحیح محمد ابوالفضل ابراهیم است. نسخه‌ای که اساس این طبع و تصحیح 
فرار گرفته محفوظ در کتابخانة آصفیۀ حیدر آباد هند است» که جرامود [در متن عربی: 
حرامرد] اصری حنفی» شا گرد ممتاز و راوی کتابهای سیوطی در سال ۸۸۳ ق "آن را 
نگاشته و بر سیوطی خوانده و از او اجازه روایت گرفته است. مصحح بعضی از کتابها و 
اعلام را معرفی کرده است و فهرست موضوعات و اعلام دقیقی ترتیب داده." 
مترجم فارسی» حجة الاسلام سید مهدی حائری قزوینی ترجمۀ روان و یکدست و 

شیوا و شایسته‌ای از این اثر ارحمند به دست داده و تمامی اشعار متن را - که فراوان 
هم هست - ابتدا به نص عربی نقل و سپس به فارسی ترجمه کرده است و هر جا که 
لازم بوده پانویسهای توضیحی نوشته است. سعیش مشکور باد . چاپ و صحافی ترجمة 
فارسی حا کی از حسن سليقة ناشر» و از جاپهای مختلف متن اصلی پا کیزه‌تر است. 


۲ . پیشگفتار محمد ابوالفضل ابراهیم» ص ۲4 ترجمة فارسی. 

۳ .این تاریخ در ترجمة فارسی ۷۳۳ و در متن عربی ۸۳۳ امده که هر دو با توجه به تاریخ تولد 
سیوطی» یعنی ۸٩٩‏ ق» نادرست است. درست آن حنانکه در ذیل همین بخش از کتاب آمده و 
نقل کردیم ۸۸۳ ق است. برای تدقیق بیشتر نگاه کنید به صفحذ ۱۲ جلد اول متن اصلیء و 
صفحة ۲۹ جلد اول ترجمة فارسی. 


دائرة‌الفرائد در فرهنگ قرآن 


دائرة الفراند فرهنگ داثرة المعارف گونه عظیمی است که به همت د کتر محمد باقر 
محقق - که تا کنون چندین اثر عالمانه از جمله حقوق مدنی زوحین از نظر قرا ناه و نمونه 
بینات در شأ نزول آیات از ایشان انتشار یافته - تدوین و سه مجلد آن جمعاً در 
نزدیک به ۲۰۰۰ صفحه (از کلمۀ «اب» تا کلم «بین») همراه با بحث تفصیلی 
بی‌سابقه‌ای راجم به اسماء و صفات خداوند در قرآن بیرون آمده» و جاپ و نشر باقی 
محلدات آن ادامه دارد . 

در این معرفی و بررسی کوتاه» به نقد و نظر دربارة صورت این فرهنگ دایرة- 
المعارف گونه که نه «انسیکلوپدی» بلکه «سیکلویدی» («دايرة المعارف» تک 
موضوعی) مفردات و اعلام قرآن و تا حدودی علوم قرآنی است می پردازيم نه به ماده و 
محتویات آن - مگر در یک مورد که آنهم بحث در موضو ع اسماء الله است. 

داثرة الفراند از نظر عمق تحقیق و منابع و مستندات استوار است» ولی یک 
اشکال عمده در روش تحقیق و تدوین آن دیده می‌شود که ذیلاً به گوشه‌ای از آن اشاره 
خواهیم کرد . هدف صمیمان؛ نگارندة این سطور» به عنوان یکی از دوستداران فرهنگ و 
معارف قر آنی» از نوشتن این یادداشت این است که نکاتی را یاد آور شود که ان شاء الله 


۱۰۸ سیر بیسلوف 
در طبع نهائی و منقحی که از این اثر عظیم به عمل می آید » به کار آید . 

طبع فعلی» هر چند از نظر صحافی خوب است. از نظر حروفچینی و چاپ ضعیف 
است (جاپ از روی تایپ به عمل آمده که کیفیت آن حتی در حد جاپهای تایپی «آی. 
بی. ام» معروف نیست). و این شاید نشانة آن باشد که این چاپ. چاپ نهائی این اثر 

این طور که از حجم این سه جلد بر می آید » قاعدتاً کل کتاب بالغ بر پانزده الی 
بیست مجلد خواهد شد . نکاتی که در این بررسی طر ح می‌شود » در مجموع در جهت 
کاستن حجم اضافی آن و پیراستن آن از بعضی زوائد است که ان شاء الله باعث افزایش 
کارائی و فایدۀ این فرهنگ عظیم خواهد شد . به تعبیری صریحتر به نظر بنده می توان این 
فرهنگ را » بدون کاهش اساسی در اطلاعات آن» یا اطلاعات اساسی آن» در یک چهارم 
حجم فعلی از نو تدوین کرد .اینک اشاره‌ای به چند مقاله بلند از اين دايرة المعارف: 

- مقاله «اتی» حجم بسیار گزافی دارد : ۷۸ صفحه. و علت اين حجم فوق‌العاده 
جز این نیست که تمامی مشتقات تکراری آن, که احتمالا برابر با فهرستی که در ابتدای 
مقاله داده شده» پانصد و پنجاه فقره در هفتاد و دو سور قرآن است» با شرح و معنی 
فارسی یاد شده است. حال آنکه طبق سنت فرهنگ نویسی و فرهنگ نویسان حق بود 
اصناف معانی یا به اصطلاح وجوه و نظایر آن را یاد می‌کردند که حدا کثر بیش از سه 
چهار صفحه جا نمی‌گرفت. 

- مقالۀ «اجر» هم که ۲٩‏ صفحه است» بر همین شیوه تدوین یافته و محصل آن را 
می توان در دو سه صفحه به دست داد . 

- مقالۀ «اخذ » هم که 4۵ صفحه است همینطور. 

- مقالۀ «| خ ر» هم که 4۸ صفحه است همینطور. 

- مقالۀ «ارض» هم که 4۰ صفحه است همینطور. 

- مقالۀ «الله» یک بحث دو سه صفحه‌ای دارد » سپس موارد نحوی آن ذ کر 
شده: «از تعداد (۲۸۱۲ بار) کلم الله که مذ کور گردیده ٩۸۰‏ عدد آذ مرفوع با 
حالات مختلف است بدین شر ح: ٩‏ عدد ان به حالت فاعل بوده, ۳۳۱ عدد ال به 
حالت مبتدا, ۵4 عدد آن به حالت اسم کان از افعال ناقصه و ۱4 عدد آن به حالت خبر 
مبتدا و ...» (ص 1۵۳). سپس در حدود ۷۵ صفحه حدولهای ساده‌ای که دارای عدد و 


دانرةالفراند در فرهنگ قرآن ۱۰۹ 
نام سوره و شمارة آیه است آمده که تفصیلاً نشان میدهد که آن ۳۳۹ مرتبه‌ای که الله به 


صورت مبتدا آمده کجا و در کدام سوره و آیه است. 

به نظر نگارندة این سطور, اولاً آن شرحی که دربارة الله آمده بود ( کمتر از ۳ 
صفحه) با توجه به اهمیت اسم جلاله و فرهنگی که به بار آورده کم است» و این ۷۵ 
صفحه جدول ساده با آن تناسب ندارد . و از عدم تناسب گذشته» فایده‌ای برای این 
جداول متصور نیست. فرض م یکنیم دانستن اینکه در قرآن کریم ۵۳۹ بار اسم جلاله به 
صورت فاعل آمده در حد یک اطلاع خوب باشد . اما بیان مکرر و تفصیلی همین مطلب 
با ۱۲ صفحه جدول» مبنا یا مفتا ح چه تحقیقی قرار میگیرد ؟ 

این کار توانفرسا که بی شک زحمت زیادی برای آن صرف شده در مورد اغلب 
مد خلهای داثرة الفراند به کار رفته, و تا کنون در فرهنگ نویسی و تحقیقات لفوی» اعم 
از قرآنی و غیر قرآنی» سابقه ندارد . چرا که محل نیاز و رجوع کسی نبوده است. ولی در 
عوض در مقالة | ل ی و در کلمة «ایلا» بحث فقهی مبسوط و محققانه‌ای راجم به ایلاء 
آمده است که فایده بخش و پر اطلاع است و نظیر آن در فرهنگهای دیگر نیست. اصوله 
نقطة قوت این دايرة المعارف» بحثهای فتهی آن است» که گاه همراه با حدولهای دقیق 
برای مراتب ارث است. 

مقالۂ «امر » هم خیلی مقصل است (در حدود پنجاه صفحه) و وحوه و مترادفاتی 
که برای امر شمرده می‌شود » غالبا از فحوای جمله یا از کلمات قبل و بعد بر می آید» نه 
اینکه آن معنا در کلمه امر وحود داشته باشد , مزلف محترم ۱۷ معنی متفاوت ( که هر یک 
خود به همین معنی یا مورد دیگر تقسیم می‌شود ) برای کلمة امر شمرده. دامغانی هم در 
الوحوه و النظائر ۱١‏ معنی برای امر شمرده ولی سرا پا در دو سه صفحه و در کمال 
ایحاز و روشنی. 

- مقالةرام» با آنکه مفصل است سرشار ازاطلاع‌است, ازجمله بخشی که بحث 
فتهی راجم به مراتب ارث مادر است. 

- مقالۀ ایمان هم خیلی مفصل است و بعضی بخشهای آن صریحا اضافی است. از 
جمله بحث شش هفت صفحه‌ای راجم به وی گیهای کسانی که ایمان نیاورده‌اند » یعنی 
کافران, فاسقان, بهودیان مشر کان» گمراهان» مجرمان, مفتریان» و غیره. حال آنکه 
بدیهی است بحث کافران در کلمۀ کثر و کافر خواهد آمد و بحث فاستان در کلم فسق 


1° سیر بی سلوک 
و فاسق و به همین ترتیب. دیگر آنکه ذ کر دو د تن از خلفای عباسی یعنی امین و مأمون» 
تحت عنوان اعلام مربوط به این مقاله (جمعاً سه صفحه) جه سودی يا جه الزامی دارد ؟ در 
عوض سخنی دربارة اینکه امین لقب پیامبر اسلام (ص) بوده به ميان نيامده است. و به این 
بحث مفصل ۷۰ صفحه‌ای» در حدود سی صفحه جدول هم اضافه شده است» جدولی که 
فی المثل همه «امنوا» ها و «یا ايها الذین آمنوا» های قران را نشان می‌دهد » و این 
کاری است که المعجم المفهرس - که دستیاب همه هم هست - بآسانی انجام می‌دهد . 

- مقاله «امه» ( کنیز ) خوب مقاله‌ای است و احکام فقهی زناشوئی با آنان یاد 
شده است. ولی در ذیل آن» بی آنکه معلوم باشد « امه» با «امیه» جه نسبتی دارد » اصل 
و نسب و اسامی و شرح احوال چهارده تن از بنی اميه درج شده است ٩(‏ صفحه). این 
همه مطلب بی ارتباط دربارة بنی اميه که ذ کری از آنان در قرآن نشده جه لزومی دارد ؟ و 
اگر کسانی بگویند شجرة ملعونه که در ق رآن یاد شده (اسراء» 3۰) اشاره به بنی اميه 
دارد » در پاسخ باید گفت اولاً همین یک مطلب فایده بخش را مؤلف محترم در فرهنگ 
مفصل خود ذ کر نکرده‌اند ای فقط ذ کر همین یک مطلب و اشارة کوتاهی به بنی امه 
کافی بود . 

- مقالة اهل (اهل کتاب, اهل بیت و غیره) جامع و خوش تدوین است. 

- مقالة آیه / آیات هم خوب است الا اینکه ۱٩‏ صفحه جدولسهای مرسوط به آن. 
بی فایده است. 

- مقالۀ ۲۰ صفحه‌ای «بعض» را که کمتر از نصف آن حدول است. می توان در 
یک دو صفحه باز نویسی کرد بطوری که هیچ نکتۀ مهمی از قلم نیفتد . 

- در ذیل مقالهٌ باب حدیث «انا مدينة العلم و على بابها» آمده است که بی- 
مناسبت نیست» ولی در موارد مشابه متعرض اخبار و احادیث نشده‌اند ‏ اما شرح حال ابن 
بابویه (پدر ) و ابن بابویه (پسر ) در اینجا بی مناسبت می‌نماید . 

- مقالۀ بین (بینه» بینک» بینهم و غیره) بسیار مفصل و در حدود ٩‏ صفحه است 
که به راحتی می توان به کمتر از یک صفحه تقلیلش داد . برای شناساندن این کلمه و 
حالات مختلف آن» نیازی به آن نیست که تمام آیاتی که این کلمه در آنها به‌کار رفته 
مفصلاً همراه با ترجمه و شرح فارسی بيا ید . همچنین بحث فقهی راجع به حرمت «جمع 
بین اختین»» درست تر آن است که در ذیل کلمۀ «اخت» یا نکاح» یا جمع بیاید » نه 


داثرة‌الفراند در فرهنک قرآن ۱ 
زیر کلمۀ «بین» که هیچکس حدس نمی‌زند و ردش را نمی گیرد:, 

باری راجع به «هو» و «هی» هم با این روش می توان دویست صفحه بحث کرد » 
ولی آن دویست صفحه به اندازة یک صفحه افاده مرام م یکند و بقیه اش راه دادن په معحم 
المفهرس است در فرهنگ لغات قرآن. 

- در پایان جلد ۳ (ب) بحشی راجم به اسماء الله آمده است. بخشی از این بحث 
مانند سایر بحثهائی که در مورد اسماء و صفات الهی در کتب کلامی با تفسیر آمده 
است. اما آنجه غریب است. اسامی جدیدی است که مؤلف با توجه به افاعیل الهی در 
قرآن» به نظر خود استنباط کرده. نگارندة این سطور صلاحیت علمی برای قضاوت در این 
باب ندارد اما تصور نم ی‌کند تعداد اسماء یا صفات الھی برابر با تعداد افعال الهی یعنی 
افعالی که در قر آن یاد شده باشد . 

مثلاً نمی توان از فاذاقها الله لباس الجوع (نحل» ۱۱۲) المذیق (= چشاننده) را 
بیرون کشید و اسم الهی نامید . یا از لعنهم الله (بقره ۸۸ نساء ٤٦‏ و جند آیة دیگر) 
اللاعن ساخت یااز غضب الله علیهم (فتح» ٩‏ و آیات دیگر) الفاضب ساخت یا از الله 
یستهزی بهم (بقره» ۱۵) المستهزی ساخت» یا از یعذبه ال و یعذبهم ال که در آیات 
عدیده آمده المعذب ساخت. یا از و انه هوالذی اضحک و ابکی (نجمء ٩۳‏ ) المضحک 
و المبکی ساخت. على الاصول ترک این کار - حتی اگر صریحاً هم در قرآن» و از 
ناحیۂ شار ع نهی نشده باشد - اولیتر است. ولی مؤلف محترم داثرة الفرائد به این کار 
پرداخته‌اند و فی المثل از بارکنافیها و با رکنا علیه» المبارک» و از تبارک الذی» یا 
تبارک الله» المتبارک بیرون کشیده‌اند » بطوریکه برای فقط این بخش (ب) بیست و یک 
اسم جدید» که در کتب کلام و تفسیر فریقین سابقه ندارد » از قبیل بالی و مبالی 
( آزماینده) مبوء (جای دهنده)» باطش (خشم آور)» مبطل» مبکی ( گریاننده) و نظایر آن 
بر ساخته‌اند . حتی اگر توقیفی بودن اسماء الله را قبول نداشته باشیم (و بعضی از محققین 
قدیم و جدید قبول ندارند ) باز هم تصور نمیسکنم جوازی برای اینکه از هر فعل منسوب به 
خداوند یک اسم بسازیم داشته باشیم. 

باری, چنانکه گفته شد » جز در این یک مسأله, باقی مسائلی که در این بررسی 


کوتاه مطرح ساختیم» مربوط به ساخت و صورت و از آن ميان هم غالبا مربوط به حجم 
دائرة الفراند است» و قطع نظر از این یک مساله» احاطة مؤلف به کله مواد و شعب کار 


۳ تست سیر بی سلوک 
تحقیقی خود » از یکایک مدخلها و مقال‌های دائرة الفرائد بر می آید» و بیشک جنین 
فرهنگی محل نیاز همة قر آن پژوهان است. 


جمع و تدوین فر آن 


Burton John, The Collection of the ۵0۲۵8 (Cambridge, Cambridge 

University Press, 1979) 273 ۰ 

جمع و تدوین قرآناء تألیف جان برتون» کتابی است در تاریخ فرآن که اختصاصاً فقط 

به یک موضوع از تاریخ قرآن یعنی فقط جمع و تدوین آن می‌پردازد . کتاب دارای ۷۰ 
فصل است بدین قرار: 

۱. مقدمه؛ ۲. قرآن و علم اصول فقه؛ ۳. علم نسخ (نسخ حکم و تلاوت - نسخ 
حکم بدود نسخ تلاوت)؛ .٤‏ زمینۀ پیدایش وجه سوم از نسخ (نسخ تلاوت بدون نسخ 
حکم)؛ ۵. مصحف» گرد آوری نا کامل ق رآن؛ 7 نخستین جمم؛ ۷. جمع عثمان؛ ۸. 
بازنگری جمعهای مختلف قرآن؛ .٩‏ اسناد قر آن؛ ۱۰. استنباطهای کلی. 

کتابی است ظاهراً علمی و عینی و باطناً نفمهة تازه - و در عین حال کهنه‌ای - 
ساز می‌کند . یک وقت بود که مستشرقان واسلام شناسان» قر آن را کتابی فر آوردة خود 
پیامبر اسلام می شمردند و آنرا و - نیز هیچ کتاب مقدس دیگری را هم - وحی و تنزیل 
آلهی نمی دانستند . رفته رفته این رسم برافتاد و یکی از پیشتازترین و سختکوش ترین 
سیره شناسان و قرآن شناسان معاصر اروپا, مونتگمری وات» اعلام کرد که اخلاق و ادب 


۴ سس سیر بیسلوک 
تحقیق ایجاب می‌کند که ما (محققان غیر مسلمان اروپائی) قرآن را مانند خود مسلمانان 
وحی نامه بينگاريم و در این مساله اجماعی و اعتقادی چون و چرا نکنیم. 

اینک می‌بینیم آقای برتون هم ظاهراً به این پيشنهاد گرد نهاده ولی باطنا 
می‌خواهد مأموریت ناتمام نولد که و گلدزیهر را در نا کامل جلوه دادن قرآن به اتمام 
برساند . منابع و روش کارش هم ظاهر الصلاح است از صحاح سته تا تفسیر طبری و 
تسیر تبیان طوسی و اتقان سیوطی جزو منابع اوست ولی منابع اصلی‌اش کارهای 
گلدزیهر و نولد که و جفری است. 

باری هدفی که تعصب نهانی و عینی نمائی ظاهری دنبال می‌کند » اثبات تحریف 
(نقصان و تغییر ) آیاتی از قرآن است. حال که دیگر انکار جنبة قدسی وحی و تنزیل و 
انتساب قرآن به پیغامبر اسلام (ص) از مد افتاده است» ناجار از راه دیگری وارد می شود 
و به خیال خود بحثهای اصول فتهی راه می‌اندازد و می‌کوشد آرزوی طرفگيرانة غیر علمی 
خود را یک رای بیطرفانه؛ علمی جلوه دهد که یعنی خود به خود از دل تحقیقات بر 
می آید . یک نمونه از احکام ادعائی مؤلف این است: 

«در واقم احادیث مربوط به جمع قرآن» آنطور که نولد که و شوالی می پند اشتند 
ضد و نقیض نیست. اینها یک هماهنگی کامل دارند» چه برجسته‌ترین و بارزترین 
خصیصۀ همه کند و کاوهای راجم به جمم و تدوین نسخه‌ها و مصاحف (قرآن) همانا 
یک امر است و آن کنار گذاردن ‏ گاهانه و عمدی شخص پیامبر است» (ص ۲۳۱) 
[یعنی دخالت ندادن ایشان در کار جمع و تدوین قرآن!] 

در حالیکه خود مؤلف به این حقیقت ساده و روشن در جای دیگر اذعان و اشاره 
کرده است که چون تا آخرین سالهای حیات پیامبر اسلام؛ باب وحی گشوده بود » امکان 
جمع و تدوین قرآن نبود و رسول اکرم به این کار مجاز نبود . و اگر قرآن در عهد حیات 
پیامبر (ص) تدوین نهائی نیافت به همین جهت بود . نه اینکه مسامحه‌ای از سوی ایشاد یا 
توطله‌ای از سوی اصحاب باشد . چنانکه از منابع اصیل قرآن شناسی بر می آید - و 
اینک مجال نقل آنها نیست - حضرت پیامبر اوا بر کتابت و حفظ وحی و سپس در 
تعیین محل سوره‌ها و آیه‌ها ( گاه از طریق ارشاد وحی) مواظبت تمام داشت و قرآن در 
عهد حیات ایشان تدوین کمابیش کامل ولی غیر نهائی یافته بود . اگر مصاحفی در دست 
بوده که فرضاً تدوین یعنی توالی آنها طبق تاریخ نزول بوده» این ترتیب ناشی از سلیقة 


جمع و تدوین قرآن ۱۱۵ 
شخصی افرادی از صحابه» و از نظر مقدار و تنوع در اقلیت بوده است و سپس تدوین 
نهائی ابوبکر» عمر و عشمان که در رعایت نظر و اشارات رسول اکرم نهایت دقت و 
سختگیری را مبذول داشته بوده» بعنوان تدوین رسمی و نهائی پذیرفته شده. 

جان برتون در جای دیگر یک حکم مضحک و من عندی دیگر صادر می‌کند : 

((محمد در جنب مشغله و مسزلیتهای چند گانه و رتق و فتق امور» خودش نیز 
همیشه نمی توانست عبارات دقیق بعضی از آیات وحی شده را به یاد آورد . از همین 
طریق است که بعضی از صحابه روایتهای کمابیش مختلف خود را از آیات قر آن به دست 
می‌آورده‌اند » هر چند که مستقیماً از خود پیامبر نقل می‌کردند » (ص .)۲۳٩‏ در اینجا؛ 
حتی از همان ارحاعات ظاهر الصلاح و عالم نمایانه خبری نیست. این حکم بی‌پایی 
نتیجه‌ای نیست که از هیچگونه مقدمه و مقدمات علمی با عینی مستند و محفقانه متولد شده 
باشد . فقط بیان آرزوی خام و نا کام مزلف است. 

در ساده دلی و بیراهی مؤلف همین بس که با تکیه بر مشتی احادیث ضعیف و 
واحد » و آراء شکسته بسته اصول فقهی می خواهد به جنگ یک امر محقق الوقوع تاریخی 
یعنی تواتر بی‌نظیر قرآن - که در سراسر تاریخ کمتر کتاب و کتاب مقدسی از چنین 
تدوین مطمئنی برخوردار است - برود . 


محمد بن جریر طبری (۳۱۰-۲۲4 ق) از ائمۀ علوم نقلی (تاریخ» تفسیر» علم قرائت» 
حدیث» فقه» عربیت و ادبیت) در فرك سوم هجری است. قدمت عهد طبری وقتی بهتر 
معلوم می شود که توجه کنیم او معاصر سه تن از امامان شیعه علیهم السلام است. یعنی امام 
دهم (متوفی ۳۵ ق) امام یازدهم (متوفی ۲۲۰ ق) و امام دوازدهم (متولد به سال ۲۵۵ 
ق). همچنین معاصر احمد بن حنبل (متوفی ۲8۱ ق) مؤسس مذهب حنبلی و همعصر دو 
تن از بز ر گترین محدثان اهل سنت یعنی بخاری (متوفی "۲۵ ق) و مسلم (متوفی ۲٩۱‏ ق) 
است. آری یازده قرن تمام از د رگذشت طبری که از بز رگترین مفاخر اسلام و ایران است 
میگذ رد . به عبارت دقیقتر دو سال دیگر» یعنی سال ۶۰ ق» درست یکهزار و یکصد مین 
سالگرد وفات طبری (۳۱۰ ق) است. 

و همین جا توجه مرا کز فرهنگی ایران و جهان اسلام را به لزوم تدا رک مراسمی 
برای بز ر گداشت او و اعتنا به تجدید طبع آثار او و تصحیح و نشر آثار چاپ نشده او و 
تحریر زند گینامه علمی او, و کوششهای مشابه دیگر جلب می‌کنيم. طبری با این همه 
حلالت قدر و علو مرتبه علمی گویی در ميان هموطنان خود مهجور مانده است و جز رساله 


ترجمۀ انگلیسی تسیز طبری سس سس سس ۱۱۷ 
کوچکی که سی سال پیش دربار؛ او نوشته‌اند » اثر دیگری دربارة او به فارسی نداریم" و 
و ۰ ۰۰ ۳۹ 2 . ۰ 0 1 
اگر امروزه دانش پژوهی هوس تهیه یک دوره تاریم و تفسیر طبری به سرش بزند » 
غالب این است که به آسانی به آرزوی خود نخواهد رسید . 
تفسیر اوام التفاسیر است.بزرگترین مورخان و مفسران پس از وا این دو اثرگرانقد ر بهره‌هابرده‌اند. 
ابوجعفر محمد بن جریر طبری در سال ۲۲4 يا اوایل ۲۲۵ هجری در آمل 
طبرستان به دنیا آمد . در هفت سالگی قرآن مجید را از حفظ داشت. در هشت سالگی 
گاه امامت حماعت م کرد و در ٩‏ سالگی شروع به استما ع و جمع احادیث کرد . در 
۲ 5 . ے س 
طلب علم به ری و شام و عراق و مصر رفت. فقط دوبار از زاد گاهش امل دیدار کرد. 
بیشتر عمرش را در بغداد گذراند و هم در آنجا به سال ۰ هحری د رگذشت. 
آثار او جز تاریخ و تفسیر» در زمینۀ علم قرائت و فقه است. او در ابتدا به مذ هب 
شافعی گرایش داشت و از مذهب ابن حنبل روی گردان بود و سرانجام مذهب فقهی 
خاصی بنیان نهاد که به حریریه مشهور بود ولی بیش از دو سه نسل» و جز در حوزه‌ای 
محدود رواجی نیافت و قرنهاست که به فراموشی سپرده شده است. از آنجا که رسالۀ 
مفرده‌ای در اثبات اصالت حدیث غدیرخم نوشته بود » و نیز به بعضی دلایل دیگر بعضی 
از زند گینامه نویسان او را شیعی یا مايل به تشیم دانسته‌اند ؟۲ 
تفسیر طبری یعنی جامع البیان عن تاویل [ ١‏ ى] القران جامم ترین و بالنسبه 
قدیمترین تفسیر کامل نقلی (یا روائی یا التفسیر بالمائور) است و پس از او مفسران 
۰ و ۳۹ ۰ © 2 e‏ 
بزر گ سنی و شیعی از تفسیر گرانقدر او سود برده‌اند . 
۱ .حوال و ] ثار محمد بن حریر طسری؛ تاليف علی اکبر شهابی» جاپ دوم تهران, 
اساطیر ۱۳۱۳ 
۲ . دربارة زند گی و آثار طبری منابع بسیار است. از منابع قدیم الفهرست ابن ندیم تاریخ بخدادء 
طبقات الشافعية ٠‏ و فیات الاعیان و از همه جامع‌تر و مفصل تر: معجم الاد باءء افست از طبع 
ما رگلیوت. ج ٩ص‏ 4۰ - ۹4. 
است» نیر؛ اعلام زرکلی» ربحانة الدب دا برة المعارف فارسى: » دايرة المعارف ملخص 
اسلام» (به انگلیسی)» مقدمة ترجمۀ جلد اول تفسیر طبری» به قلم محمد باقر خالصی (قم؛ 
دارالعلم» 4),)» مقدمة محمد پروی نگنابادی بر جلد اول تاریخ بلعمیء و جدیدتر از همه 
مقدمۀ محمد روشن بر تاریخنام؟ طبری (تهران نشر نو» ۰۱۳۷۲ ۲ ج). 


۸ ری سوک 

عمده‌ترین منبع تفسیر امام فخر رازی» تفسیر طبری است. و شیخ طبرسی در 
تفسیر ارجمند خود محمع اليا - که تحقیقا جامع ترین و معتبرترین تفسیر شيعه است 
- از تفسیر طبری به عنوان منبع خود یاد کرده است " و بس محتمل است که نام تفسیر 
خود یعنی مجمح البیان را از نام تفسیر طبری یعنی جام البیان اقتباس کرده باشد . 
همۀ مفسران و قرآن شناسان بعد از طبری» اعم از اینکه عقلی مشرب یا نقلی مشرب بوده 
باشند » اجماعا از تفسیر طبری به اعجاب و تحسین یاد کرده‌اند . 

احتمالا قدیمترین اظهار نظر دربارة تفسیر او از ابن ندیم (متوفی ۳۸۰ ق) است 

که می‌گوید : «و او راست کتابی در تفسی. که بهتر از آن نگاشته نشده است. این تیمیه 

(متوفی ۷۲۸ ق) می نویسد : «از تفاسیری که در دست مردم است صحیح‌ترین آنها تفسیر 
محمد بن جریر طبری است. او مقالات سلف رابا اسانید ثابت؛ آنها یاد می‌کند و در آن 
بد عتی نیست. و از متهمینی چون مقاتل بن بکیر و کلبی نقل نم یکند .»* سیوطی (متوفی 
۱۱ ق) قرآن شناس و مفسر هم مشرب با طبری‌صاحب الاتقان در علوم قرآنی» والدر - 
المنثور در تفسیر» می نویسد : (۱ گر بگویی پس به کدامین تفسیر ارشاد می‌کنی» و بیننده 
را به اعتماه بر آن امر می‌نمایی؟ می‌گويم: تفسیر امام ابو جعفر محمد بن جریر طبری 
که علمای معتبر اجماع کرده‌اند که در تفسیر مانند آن تألیف نشده است. نووی در 
تهذ یب خود گفته: « کتاب ابن جریر در تفسیر احدی مانندش تصنیف نکرده است,۹6 

همو در طبفات المفسرین می نویسد : «تفسیر قرآن او از ارجمندترین تفاسیر 
است» و جنانکه قاطبۂ علما - از جمله نووی در کتاب تهذ یب اش - گفته‌اند» مانند آن 
تالیف نشده است. و این از آن روی است که درا ین اثر بین روایت و درایت جمع کرده 
است و در این عرصه کسی پیش از او و پس از او با او برابری نکرده است.»۷ 


۳ . طبرسی و مجمع البیالا» تالیف د کتر حسی نکریمان, تهران, دانشگاه تهران, ۰۱ ج ۳ص 
۲ - ۹. 


3 . کتاب الفهرست للندیم» تحقیق رضا تحدد ‏ تهران» ۰ص ۳۹ 

۵ . مقد یه ة فى اصول التفسیر؛ تألیف الشیخ تقی الدین احمد بن نب تيمية» بيروت» دارالمکتبة الحياةء 
۲۰ص ۵۱ 

1 . ترحم؛ الاتقان فى علوم القرآ ذ تأليف جلال الدين عبدالرحمن سیوطی, به قلم سید مهدی 
حاثری قزوینی؛ تهران, امیر کییر» ۰۱۳۱۳ ج ص .۵٩‏ 

۷ . طبفات المفسرین للحافظ جلال الدين عبدالرحمن السيوطى» تحقیق على محمد عم القاهرة 
مکتبة وهبةء ۲ هه / ۱۹۷۱ م ص ۰.۹۱ 


ترجمۂ انگلیسی تفسیر طبری ۱۹ 

حاجی خلیفه (متوفی ۱۰۷۷ ق) در کشت الظنون اقوالی از سیوطی و نووی را 
دربار؛ این تفسیر نقل می‌کند و سپس می‌نویسد «ابوحامد اسفراینی گفته است: اگر 
کسی برای به دست آوردن نسخه‌ای از تفسیر طبری به جین سفر کند » راه دوری نرفته 
است.»* محمد حسین ذهبی فصلی از کتاب التفسیر و المفسرود را به ارزیابی ومعرفی 
این تفسیر اختصاص داده است و از حمله دربارة آن می‌نویسد : « آنجه ابن جریر از اقوال 


مفسرین پیشین در کتابش جمم کرده» و آنجه از مکتب تفسیری ابن عباس و ابن مسعود 
و علی بن ابی طالب و ابی بن کعب برای ما نقل کرده» و آنچه از روایات ابن جریج و 
سدی و این اسحاق و جز آنان گرد آورده این کاب را عظیمترین کتب مژلفه در تفسیر به 
مأثور قرار داده است. چنانکه بخشهای او دربارة اعراب و توجیهات لغوی و استنباطات 
مم رصم . 2 ۳ 4 7 ۳ 1 7 
گونا گون و ترجیح بعضی اقوال بر بعضی دیگر» نقطۀ تحولی است در تفسیر و هستة 
اولیه‌ایست برای تفاسیر عقلی بعدی و مظهری از روح علمی والائی است که بر عصر او 
حاکم بوده است.»* 

بحث دربارة روش تفسیری طبری» خود نیاز به مقاله‌ای مستقل و مفصل دارد . 
خوشبختانه در سالهای اخیر توجه تازه‌ای به تفسیر طبری معطوف گردیده و سه ترجمۀ 
حد ید به فارسی ' '» فرانسه" ' و انگلیسی از آن به عمل آمده است. در اینجا به معرفی 
ترجمة انگلیسی که به همت جان کوپرء اسلام شناس معاصر مسلمان انگلیسی آغاز شده 
و نعستین مجلد آن از سوی انتشارات دانشگاه اکسفورد؛ در 4٩۲‏ صفحه در سال 
۷ انتشار یافته است» می پردازیم. 

جان کوپر (متولد ۱۹4۷ در انگلستان) پس از تحصیل فلسفه, روان شناسی و 
فیزیولوژی دردانشگاه آ کسفورد » به مدت ۵ سال در مرا کش به تدریس زبان انگلیسی 


۸ . کشف الظنودا» ج ۱ء ص 3 
ا او تیه حسین الذهبی ط ۲ القاهرة دارالکتب الحديثة 

۱۰ ۱ 0 ۱۳۴ جعفر محمد بن جریر طبری؛ ترجمه و پاورقی محمد 
باقر خالصی, جلد اول قم» دارالعلم» ۱۳۹ . گفتنی است که از ا ین ترحمه حد ید و تسبتاً کامل 
تفسیر طبری تاکنون فقط یک حلد انتشار یافته است. 

۱ . ترجمۀ فرانسوی به قلم پی‌ی رگوده 0006 ۴1۲۲۵ انجام گرفته و از ۱۹۸۳ تاکنون سه مجلد از 
آن انتشار یافته است. 


۱۳۰ سیر بی‌سلوکك 
پرداخته و در سال ۱۳۵۵ به ایران آمده است و مدت ۵ سال در تهران و حوزۀ علمیه قې» 


عربی و فقه و اصول و فلسفه آموخته است. او به زبانهای فارسی و عربی و فرانسه نیز تسلط 
دارد » و چنانکه اشاره شد به دین اسلام و مذهب تشیم تشرف یافته است و نام اسلامی او 
یحیی است. در حال حاضر در دپارتمان مطالعات شرق شناسی دانشگاه آ کسفورد مشفول 
گذراندن دور د کتری است و تز او دربار آخوند خراسانی و مباحث معنا شناسی در 
اصول فقه شيعه است. 

عزالدین ابراهیم در پیشگفتار کوتاه خود بر ترجمۀ انگلیسی نوشته است: «افزایش 
سریع تعداد مسلمانان انگلیسی زبان ایجاب می‌کند که [ترجمة] متون کلیدی اسلامی در 
اختیار آنان و اسلام شناسان غیر مسلمان در جهان انگلیسی زبان قرار گیرد . در میان 
متون عربی اساسی تفسیر طبری به عنوان ارجمند ترین و معتبرترین تفسیر ق رآن مجید مقام 
مهم و ویژه‌ای دارد . 

انتشار ترجمه ملخص انگلیسی این تفسیر اقدام مهمی است که باید به آن ارج 
نهاد .» قرار است این ترجمۀ ملخص در پنج مجلد انتشار یابد. یعنی در حدود ۲۵۰۰ 
صفحه. 

مقدمة محققانه و جامع جان کوپر در بردارندة زند گينامة کوتاهی از طبری و 
معرفی شخصیتهای موثق از میاه صحابه و تابعین و سایر محدثان و نحویان است که 
طبری عمدتا از آنها نقل می‌کند . همچنین شامل بحثی در اسرائیلیات؛ بحثی در جمع و 
تدوین قرآن و کتابت مصاحف و اختلاف مصاحف و مبادی علم قرائت و معرفی قراء 
قرآئات هفتگانه و دهگانه و بررسی وجوه معانی حدیث معروف «آحرف سبعه» است. 
سپس بحثی در معرفی مفسران بز رگ بعد از طبری از جمله زمخشری» امام فخر رازی» 
قاضی بیضاوی ابوعبدالله محمد بن احمد قرطبی - صاحب تفسیر الجامم الاحكام 
القرآن- » و جلال الدین سیوطی دارد . آنگاه بحث جامعی در نظرگاه شیعه در مورد 
تفسیر و تأویل ق رآن و مقام ائم اطهار(ع) " در این باب دارد و از تفاسیر شیعی به 


۱۲ . مشخصات اصلی این ترحمه از این قرار است: 

The Commentary on the Quran. By abu jaxfar Muhammad ۰ jarir al - 
Tabari. being an abridged translation of Jami, al - Bayan, an ta'will ay 
al - Quran. with an introduction and notes by J . Cooper. general editors, 


۱۳۱ 


ترجمةٌ انگلیسی تسیر طبری 
تفسیر قمی» تبان شيخ طوسی و مجمع البیان اشاره می‌کند . 

مترجم می‌نویسد که ابتدا قصد داشته است ترجمة خود را از ترجمه فرانسوی 
تفسیر طبری فراهم کند . ولی از این فکر عدول می‌کند و مستقیماً به سرا غ متن عربی 
(تصحیح محمد محمد شاکر) می‌رود . سعی مترجم بر این است که حتی المقدور 
احادیث تفسیری متن اصلی را حفظ کند » یعنی در ترجمۀ خود بیاورد ولی سلسل؛ روات را 
حذف کرده و فقط نخستین راوی یا قائل حدیث را ( که غالبا یکی از صحابه یا تابعین 
است) یاد کرده است و به شمارة حدیث (در طبع شاکر) اشاره کرده است تا اگر 
کسانی بخواهند در اسناد حدیث مطالعه کنند به آسانی بتوانند آن را در متن اصلی 
پیگیری کنند . از ميان احادیث مشابه و متحد المضمون فقط یکی را ترجمه کرده است. 
بحثهای مربوط به اختلاف قرآئات را به حداقل آورده است. بحثهای استطرادی و زبانی و 
دستور زبانی و شواهد شعری هم حذف شده است. موارد حذف با آوردن سه نقطه در 
میان پرانتز نمایانده شده است» و گاه بحثها و اظهار نظرهای مهم طبری را به صورت 
فشرده تلخیص و نقل به معنی کرده و آنها را با علامتی خاص و حروف ریزتر از متن 
مشخص کرده است. بدینسان روشی که مترجم برای تلخیص ترجمة طبری در پیش گرفته 
سنجیده و سودمند و به نفع خوشخوان‌تر شدن این تفسیر برای خوانندة انگلیسی زبان 
است. 

ترتیب و بخش بندی صوری ترجمه بدین قرار است که ابتدا آیۀ کریمه به خط 
عربی و با اعراب» می آید . سپس «حرف به حرف نویسی» آن یعنی همان آیه به زبان 
عربی ولی به خط و الفبای انگلیسی. سپس ترجمة انگلیسی‌اش که عمدتاً از ترجمة آربری 
و گاه از ترجمة پیکتال برداشته شده است» سپس تفسیر بخش بخش آیه می آید . و باز به 
همین ترتیب آیۀ دیگر می آید و همان الگو تکرار می‌شود . مترجم علاوه بر آنکه در 
مقدمه» خواننده انگلیسی زبان را به منابع اسلام شناسی و قرآن شناسی طراز اول» و غالا 
به انگلیسی, رهنمونی کرده است. هرجا که لازم بوده برای روشن سازی موارد مبهم یا 
مشکل» تعلیقاتی در پایان هر بخش آورده است. 


ج 
W.F. Madelung, A Jones, vol. 1. Oxford University Press, Hakim‏ 
Investment Hildings, 1987.‏ 


۱۳۳ 


سیر بی سلوک 

نگارندۂ این سطور دهها صفحه از این ترجمه را مطالعه یا با متن.اصلی عربی مقابله 
کرد و به عیب و ایراد یا سهوالقلمی برنخورد و در مجموع ترجمه را ترجمه‌ای استوار و 
دقیق و درست یافت. زبان ترجمه» یعنی نثر انگلیسی آقای جان کوپر هم شیوا و شفاف 
است. گفتنی است که دو تن از استادان اسلام شناس و عربی دان دانشگاه آ کسفورد » و. 
ف. مادلونگ» و ا. جونز عهده‌دار ویرایش این ترجمه هستند . حاصل کار یک دستاورد 
علمی عالی است و مایۀ خوشوقتی همۀ مسلمانان و اسلام شناسان سراسر جهان است. با 
نهنیت به مترجم سختکوش و صالح و ویراستاران صاحبنظر این ترجمه, مشتاقانه در انتظار 
انتشار بقیۀ مجلدات این اثر گرانقدر هستیم. 


ترجمۀ جد بد قر آن به انگلیسی 


The Quran, \he First American Version. Translation and Commentary by T.B. 
Irving (al-Hajj Ta'lima’l). Brattleboro, Verrmont, Amana Books, 1985, Xliii 
+ 401 pP. 

پیش از ترجمۀ حاضر, بیش از ۵ ترجمۀ کامل و ۱۳۱ ترجمۀ ناقص یا بر گزیده از 
قرآن محید به زبان انگلیسی» تا سال ۲۰ به عمل نحستین ترحمة 
اد میرک ان فر انور ال 29۵ میلادی منتشر شد .۲ E‏ 

انم قرآن محید توسط الکساندرراس (ووهم (A.‏ اسکاتلندی انجام گرفت. این 

ترحمه - که از روی ترجمة فرانسوی به عمل آمده بود - در سال ۱۹4٩‏ 
در مقالة «قرآن» دايرة المعارف اسلا نيز همین تاريخ یاد شده است. ولی آربری که 


و۲ . نگاه کنید به « کتابشناسی جهانی ترجمه‌های ق ر آن مجید » نوشته مرتضی اسعدی. نشر 
دا سا هي دشر آبان ۵ ص ٤٢‏ . منبع نقل این اطلاعات و ا 
دیگر مقالة آقای اسعدی این اثر است 
World Bibliography of Translations of 7 Meanings of the Holy Qur'an,‏ 
Printed Translations 1515-1980.‏ 
Bell's Introduction to the Qur'an. Completely revised and enlarged by W.‏ .3 
Montgomery Watt, Edinburgh, 1970,pp. 1/37 174.‏ 


۲۴ سیر بی سلوک 
اسلام شناس و قرآن شناس و صاحب یکی از بهترین ترجمه‌های قر آن مجید به آنگلیشی 
است. تاریخ انتشار این ترجمۀ کامل را ۱۱۵۷ یاد کرده است.؟ 


معروفترین و معتبرترین ترجمه‌های انگلیسی قرآن مجید عبارتند از: ۱) ترجمة 
جور ج سیل (0.5016) [نخستین طبع ۱۷۳4 م.]. این ترجمه تا سال ۱۹۸۰ میلادی ۱۰۵ 
بار جاپ شده است. ۲ ) ترجمۀ رادول (8007611) [نخستین طبع ۱ م.). این ترجمه تا 
سال ۱۹۸۰ ۳۲ بار تجدید جاپ گردیده است. ۳) ترجمة پالمر (۳۵۱06۲) [نخستین 
طبع ۱۸۸۰م.]. این ترجمه تا سال ۱۹۸۰ ۱۵ بار تجدید طبع یافته است. 4) ترجمة 
پیکتال (۳:010021) [نخستین طبع ۱۹۳۰ م.]. این ترجمه تا سال ۱۹۸۰ ۲۶ بار به چاپ 
رسیده است.* ۵) ترجمۀ ن. ج. داوود آنخستین طبع ۱۹۵۲ ج.] و بعدها گرازا توسط 
انتشارات پنگوئن به طبع رسیده است. )٩‏ ترجمۀ آرتور آربری [نخستین طبع ۱۹۵۵ 
م.] که از آن پس بارها در اروپا و ایران تجدید طبع یافته است. ترجمۀ حاضر نخستین 
ترجمه امریکایی ق رآن یا به عبارت دقیق‌تر نخستین ترجمة قرآن مجید به انگلیسی 
امریکایی American English‏ است. نثر انگلیسی این رکه اتکی کد است اه 
انگلیسی ادبی قدیم یا به اصطلاح «انگلیسی سبک کتاب مقدس» (90/16 اهه‌زاط8)» و 
حاصل کوشش بیست و جند ساله د کتر تامس بالنتین اروینگ (7.8.1۳۷:08) است که از 
مسیحیت به اسلام گرویده و نام مسلمانی او «حاج تعلیم علی» است. او رئیس بخش 
«علوم و فنون» در کالج امریکایی اسلامی در شیکاگو و استاد ممتاز دانشگاه تدسی 
است. د کترای خود را از دانشگاه پرینستون گرفته و مسلمانی نیک اعتقاد و اسلام شناسی 
متعهد است. تخصص دیگر او زبانشناسی است. 

اروینگ در مقدمۀ مفصل خود » ترجمه‌های قدیم و جدید انگلیسی از قرآن مجید 
را مطرح می‌سازد و دربار؛ هر یک نقادانه اظهار نظر می‌کند . و تحقیقات کما بیش 
جهت دار و غرض آلودة «نولد که» و «بل» را بی‌اهمیت و سترون می‌خواند . و می‌گوید 
در این ترجمه کوشیده است که بخشی از قصور غرب را دربارة اسلام جبران کند . 
جبرانش در این است که اسلام را از «درون» و در پرتو قرآن و سایر امهات متون آن 
دیده است (ص بیست و جهار). از جمله می‌نویسد به مدت بيست و سه سال مدام به 


4. The ۵۸۳۲۵۲ Interpreted. By Arthur Arbcrry’ "Introduction". 
.منبع آمار تجدید جاپها مقاله و منبعی است که در یادداشت شماره ۱ یاد شد.‎ ۵ 


ترجمۀ جدید قر آن به انگلیسی سس ۱۳۵ 
هنگام فجر» ق رآن را می‌خوانده و در معانی آن تدبر می‌کرده است (ص بیست و پنج). 
سپس بحث زبانشناختی دفیق و دست اولی دربار؛ نحو و ساختار زبان عربی در مقایسه با 
انگلیسی» مطر ح م یکند (صفحات بیست و پنج تا بیست و هشت). 

بخش دیگر مقدمه, دربار اصطلاح شناسی است. در این بخش از بعضی کلمات 
قرآنی نظیر کفر و کافر و شرک و مشرک و طاغوت و بر و عالمین و جن و روح و 
معادل یا معادلهای انگلیسی آنها بحث م یکند . بحث زبانشناسانة او دربارة ريشة بعضی 
کلمات است: از حمله «صراط» را از ريشة 171 لاتین - که کلمة 81۲۲ انگلیسی هم 
از اد امده - می‌داند . یا «قصر» را از ستاو لاتین» و «برج» (بروج اسمانی) را 
همریشه با Bur‏ آلمانی می‌داند که 0:08 اکل و 05 او بورزوازی] اروپایی 
با آن همريشه است (ص سی و یک). 

بخش بعدی مقدمه دربارة نظام تلفظ و آوانویسی است. در این بخش می‌گوید که 
برای د گر نویسی یا حرف به حرف نویسی از نظام کتابخانۀ کنگره استفاده کرده است. 
سپس دربارة سبک و وی ژ گیهای ادبی قر آن مجید بحث می کند . 

مترجم دربار؟ رعایت سبک در نثر ترجمه می گوید : «اين ترحمه بر حسب افتضای 
متن اصلی عربی» یا به نثر عادی یا شعر آزاد موزون انجام گرفته است.» (ص سی و 
پنج). در بخش بعدی دربارة ظرایف قرائت و ترتیل قر آن مجید بحث شده‌است(ص سی و 
شش تسا سی و هفت). سپس از جمعم و ندوین قرآن » وآماده سازی‌ترجمۀ حاضر (سی و 
هشت-جهل) و پس از آن از «هنر ترجمه»- که بحث پایانی مقدمه است-سخن گفته 
است. 

مترجم مژده داده است که واژه یاب و آیه یاب ( 00060۲02066 ) مفصلی در 
شف بر ای هین رمه ور دست دون کارد ا( جهل )و دربارة تر عة 
قرآن به طور کلی و ترجمۀ حاضر در بخش پایانی مقدمة خود می‌نویسد : «قرآن را باید 
ترجمه ناپذیر دانست. چه هر بار که انسان به متن عربی اصلی باز می‌گردد » معانی جد ید 
و راههای تازه‌ای برای ترجمه یا تعبیر آن می‌یابد . این یک سند زنده است. من همواره 
کوشیده‌ام که ساده‌ترین واژه را پیدا کنم» به طوری که کود ک مسلمان آن را به آسانی 
دریابد و به مدد آن تقویت روحانی ابد .» (ص جهل و یک). «اين ترحمه روی خطابش 
جندان با محققان نیست, بلکه با اذهان خداجویی است که بویژه با زبان انگلیسی بار 


۱۳۹ سیر بی‌سلوک 
می آیند و بدین سان نیازمند یک ترجمة ساده و روشن از یک متن تاریخی‌اند که 
راهنمایشان باشد .» (همانجا). «دانشحویان دانشگاهها و علاقه‌مندان غير مسلمان هم 
که ترحمۀ امروزینی از این اتر کلاسیک عظیم می‌خواهند » می‌توانند از این متن استفاده 
کنند .» (همانجا ). «ا گر ترجمة من حسنی داشته باشد » صرف در این است که برای مردم 
امریکای شمالی انجام گرفته» به طوری که مسلمانان جوان امریکا و کانادا» در عهد 


نوجوانی شان» می توانند از طریق نثری بی‌تصنم و بی‌تکلف و امیدوارم زیبا» دریابند که 
خداوند در جهارده قرد پیش در عربستان, جه پیامهایی با حضرت محمد (ص) در میان 
گذاشته است .در غیر این صورت [و بدون رعایت این شیوه ] پیام مسلمانی ما در امریکا 
ناشنیده می ماند .» (ص چهل و دو). «اين ترجمه در واقع ترجمۀ صرف نیست. بلکه 
ترجمه‌ای تفسیر آمیز است که برای مسلمانان انگلیسی زبانی که نمی توانند از متن عربی 
استفاده کنند » همچنین برای جویند گان مخلص» یعنی حنیف‌های جدیدی که از تثلیت یا 
از آشوبنا کیها و سرد رگمیهای مسائل دینی خسته‌اند » تهیه شده است.» (ص جهل و سه). 

در آغاز ترجمۀ هر سوره» ابتدا توضیح موجزی در باب آن سوره و مضامین 
مختلف آن آمده است. نثر این ترجمه» مطابق با ادعا و اشارة مترجم بسیار روشن و 
شیواست. در این معرفی کوتاه نمی‌توان به نقد عمیق و مفصل آن پرداخت. نگارندة این 
سطور در یک مرور اجمالی به اشکال عمده‌ای در آن برنخورد » مگر به جند نکته کم 
اهمیت. از جمله اینکه مترجم نام سورة قصص (سورة بیست و هشتم قرآن) را 
85 ترحمه کرده است. پیداست که در اصل فصص (به فتح اول) درست است؛ و این 
مصدری است که از آن اسم مفعول (= مقصوص- قصه) مراد شده است. مترجم به اشتباه 
کلمه را قصص (به کسر اول)» جمع قصه خوانده است. حال آنکه آربری و داوود» به 
درستی آن را به صورت مفرد : :510 ترحمه کرده‌اند . ۱ 

یکی از اجتهادات غریب مترجم نیز در نامیدن سورة حجر (سورة پان‌زدهم) به 
Rock ]City[ 0‏ (= سرزمین سنگی, سنگستان) است. حال آنکه سایر مترحمان 
حجر را ترجمه نکرده بلکه به همین صورت و با همین تلفظ آوانویسی کرده‌اند . به نظر 
می رسد اروینگ جانب این قول اهل لغت (از جمله لسانالعرب و مفردات راغب 
اصفهانی) را گرفته است که حجر را دیوار سنگی یا بنای سنگی یا بنای محصور در 
حصار سنگی معنی کرده‌اند و حجر الکعبه را دیوار کوتاه مستدیری در جانب غربی کمبه 


ترجمۀ جدید قرآن به انگلیسی ۱۳۷ 
(= حجر اسماعیل) دانسته‌اند ؛ و سپس این تعریف را با بناهای سنگی معروف قوم ثمود 
(- همان اصحاب الحجری که در این سوره به آنها اشاره شده است) ربط داده است. حجر 
که به عذاب الهی دچار و نابود شده است از شهرها و مساکن ثمود بوده است (= مدائن 
صالح) و در شمال حجاز بین مدینه و شام قرار داشته است» و این کلمه به احتمال بسیار 
ارتباط لفظی و معنائی با حجر به معنای سنگ ندارد و اصولاً یک نام غیر عربی است 
(برای تفضیل بیشتر > دا برة المعارف اسلام ذیل همین ماده). در هر حال این موضوع 
شایان تحقیق بیشتری است. 

نگارند؛ این سطور» به عنوان نمونه ترجمة سور یس را از ترجم؛ اروینگ با 
ترجمه‌های آربری و پیکتال و با متن قرآن مجید مقابله کرد و به این نتیجه رسید که- در 
حد این نمونه‌برداری - هر سه ترجمه دقیق است. با این تفاوت که ترجمۀ آربری ادیبانه 
و شاعرانه, ترجمه پیکتال به سبک کهن با سبک ترجمه‌های قدیمی کتاب مقدس 
(عهدین) و ترجمۀ اروینگ ساده و زودیاب و امروزین است. 


اف خر اها محمد حسین بن سید محمد بن محمد حسین بن میرزا على اصغر 
طباطبائی تبریزی قاضی از علمای عالیمقدار شیعة امامیة اثنی عشریه در عصر حاضر است 
که در استنباط احکام شرعیه از مصادر اصلی‌اش ید طولی داشته و به مرتبة عالی اجتهاد 
نایل گردیده و از فلاسفه و مفسران بز رگ قرن است و آثار علمی‌اش دلالت بر مقام او 
ارد و وز زهت فاق لین دبک نیز دست دار که همه و همه حاکی از علو روح 
انسانی و ایمان و آگاهھی زرف اوست: 

۲. از خلال سخنان پیشین» دربارة عصر زند گی مفسر و رویدادهایی که در طول 
حیات او رخ داده و خاندانی که در آن پرورش یافته» چنین می‌یابیم که عصر او آکنده از 
فراز و نشیبهای سیاسی و نشاط علمی و تحولات فرهنگی عظیم است که همه در تفسیر او 
اثر گذارده و علامۀ طباطبائی را به جانب اصلاح و اصلاحگری کشانده و او را در بعضی 
دوره‌های فترت به مبارزه در برابر تحریفات و حملاتی که از سوی دشمنان نسبت به اسلام 


۱ . مقالً حاضر ترحمه و تلخیص آخرین مبحث کتاب عالمانه‌ای است دربارۀ علامه طباطبائی و روش 
او در تفسیر المیزان با اين مشخصات: الطباطبانی و منهجه فى تفسیره المیزاد المژلف: على 
الاوسی. طهران. منظمة الاعلام الاسلامی (= سازمان تبلیغات اسلامی)؛ ۱8۰۵ ه / ۱۹۸۵ م؛ 
صص - ۱۷ ۲. 


دربارة المیزان ۳۹ 
وارد می‌شده برانگیخته است و از همین رو بحشهای شفاهی و کتبی بسیاری در زمينة 
مسائل روز در حوزه‌های سیاسی و احتماعی و اقتصادی طرح کرده است. 

۳. علامه در تفسیرش به مصادر بسیاری در زمينهة تفسیر و حدیث و تاریخ و جز 


آن توحه داشته است که صرفاً از کتب و آثار شیعه نبوده و از امهات متون اهل سنت نیز 
برخوردار بوده است و این امر نمایانگر یکی از جوانب روشمندی و نگرش اعتدالی 
اوست که م ی کوشد در هر بحشی ژرفکاوی کند و از آرای صاحبنظران غافل نباشد . 
همچنین آشکار می‌گردد که در برابر منقولات روحیۀ تسلیم محض ندارد بلکه بعضی را 
می پذیرد و بعضی را رد می‌کند و با آنها ارزیابانه و نقادانه برخورد می‌نماید . 

.٤‏ آیاتی را که سياق واحد دارد در یک گروه بررسی می‌کند جرا که گاه 
محموعه‌ای از آیات ناظر به هدف واحدی است. و نیز درآغاز تفسیر هر سوره هدف 
امیاسی سوره را مطر ح می‌سازد و به خواننده توجه می دهد که مضامین اصلی و اهداف 
الى هر می ینت 

۵. نخستین رکن روش تفسیری او تکیه بر خود قرآن مجید در گویا کردن معانی 
یک آیه و دریافت معانی آن است, و در پرتو این کار به روش تفسیر موضوعی راه 
می‌برد و با استفاده از گروه آیات مشابه, معنای بسیاری از مفاهیم کلیدی ق رآن مجید را 
روشن می‌سازد » و بدین ترتیب با روشی قرآنی و تفسیر قرآن به قرآن به قصص قر آنی 
می پردازد » و اعتماد بر روایت متناقضه ندارد » جنانکه در تفسیر قصص به داستانسرایی و 
تخیل آزاد » میدان نمی‌دهد . و از سوی دیگر به اویل آنها نیز گرایش ندارد و می کرش 
که به آیات حاکی از یک قصه ترتیب زمانی بدهد و از مجموع آیات مربوط به آن یک 
قصۀ کامل قرآنی فراهم آورد» و برای روشنگری گوشه‌هایی از آن که ق رآن مجید 
فرو گذار کرده - زیرا کتاب هدایت است نه داستان - روایات وارده دربارة آنها را گرد 
می آورد » به نحوی که قصف روایی تابع مضمون قصۀ قر آنی بوده و با آن معارض نباشد . 

1 علامه در المیزان برای سیاق و بافت کلام به عنوان یکی از قرائن حالیه در فهم 
کلام شان خاصی قائل است و از آن برای رد بعضی آرای مفسران یا قبول آن و برای 
بازشناسی آیات مکی از مدنی» و روشن سازی معنای بعضی الفاظ مبهم ق رآنی و به عنوان 
معیاری برای قبول یا رد بعضی روایات» و ترجیح نهادن بین قرائات سود می‌جوید . 
همجنین به مسئلۀ پیوند و تناسب بین آیات اعتنا دارد و اکثر اوقات علاقۀ وافری به بیان 


۱۳۰ 
وحه مناسبت بین آنها نشان می دهد . 


سیر بی سلوک 


۷ در پرتو قاعدۀ اساسی «تفسیر قرآن به قرآن» و شناختش از سیاق آیات» به 
سنحش و رد و قبول سنتی که مشک وک باشد می پردازد . مراد از سنت قول و فعل و تقریر 
معصوم - اعم از حضرت رسول ص و ائمة اطهار ع - است. یعنی در صورتی که حدیشی 
غیر متواتر باشد یا با قرائن قطعی یقین آور همراه نباشد . و گرنه در حجیت احادیث 
متواتر بحثی نیست. و موضع او در برابر خبر واحد از این قرار است که آن را فقط در 
احکام شرعی حجت می داند . 

۸. مفسر بز رگوار بعشهایی در تفسیر خود تحت عنوان «بیان» دارد و در این 
قسمتها از سنت برای تأیید و تقویت نتایج و استنباطهای قرآنی خود و نیز شرح معانی 
آیات در پرتو پژوهشهای لغوی و اعراب و سیاق و ظهور معنی استفاده می‌کند . و در همه 
حال بر آن است که «ان الق رآن یفسر بعضه بعضا». و برای هر جه روشنتر ساختن و 
برجسته نمایاندن این نگرش خود ( که بخشی از قرآن تفسی ر کننده و روشنگر بخشی دیگر 
است) بحشهای روایی» و منقولاتش از تفاسیر نقلی (< اثری = تفاسیری که برای شرح و 
توضیح آیات عمدتاً از احادیث استفاده می‌کنند ) و اسباب النزول (شان نزول) و جز آنها 
را مستقل می آورد , و در ابتدای آنها کلم «اقول» [= چنین می‌گویم] را ذ کر می‌کند . و 
اگر آنچه در بخش روایات و مأئورات آورده با نتایج تفسیری او موافق باشد » به این 
توافق و تایید » تصریح می‌کند » در غیر این صورت در مقام رد و تضعیف آنها بر می آید . 
و اگر در اسانید و رجال بعضی روایات ضعفی باشد » به آن اشاره می‌کند . همچنانکه با 
اتکا به همین نتایج تفسیری خود » در بخش بیانات به رفع تعارض بین آیات می پردازد . 

.٩‏ علامة طباطیائی از اسباب النزول» به اعباراینکه ممکن است یک نص قرآنی 
را توضیح دهد و وجهۀ معینی به آن ببخشد ء سود می‌جوید » و در رفع تعارض احتمالی 
در میان روایات م یکوشد و گاه بخش اعظم آنها را رد می‌کند . و بر آن است که احکام 
قرآنی محدود و منحصر به مناسبت نزول آنها نیست, بلکه عمومیت یعنی جنبة عام لفظ 
آنها مناط اعتبار است» و احکام قرآن کریم تا قیام قیامت برقرار است. او این قاعده را 
( که اصل» عموم لفظ است. نه خصوص مورد ) گاهی «حری» و «تعدد مصادیق» نام 
می نهد . 

۰ علامه از درج مطالب دور و دراز و بی فایده. گریزان است و همواره 


دربارة المیزان ۱۳۱ 
دوستدار ایحاز و اختصار است. جنانکه اسانید را کامل ذ کر نمی‌کند و غالبا مصدر و 


راوی اول را یاد م ی‌کند» و هر چند گاه به استطرادات روایی می پردازد ولی در اغلب 
موارد از درج اخبار مربوط به «فضائل سور » هم در می‌گذرد . 

۱ علامه طباطبائی در تفسیر بعضی آیات به اقوال صحابه و تابعان هم می پردازد » 
ولی بر آن است که این اقوال فی حد ذاته فاقد حجیت است و مانند هر نص و قول دیگر 
تابع بحث و نقادی است. ولی گاه نیز آنها را نظر به اینکه از عصر نزول بهره‌مند 
بوده‌اند » بر سایر اقوال یا اقوال سایر مفسرین مقدم می‌دارد . 

۲ استاد علامه در برابر اسرائیلیات» موضع منتقدانۀ بسیار سختگیرانه‌ای دارد 3 
هشدار می دهد که | کثر مفسرین در تفسیرهایشان در این ورطه افتاده‌اند » و علت آن در 
طبیعت داستان و داستان پردازی و تأثیر آنها در تفاسیر» و افراط در تمسک به انوا ع 
احادیث و پذیرش بی چون و چرای آنهاست, و لو اينکه با صریح عقل و آیات محکم 
قرآنی مخالف باشند . و ريشة اسرائیلیات ومنشاء راه یافتن آنها به روایات اسلامی را 
می کاود و برای این کار مضامین این گونه روایات را با آنچه در تورات و انجیل آمده 
است» تطبیق می دهد و وجوه تشابه [و اختلاف] آنها را باز می‌نمایاند» و جعلیات 
بهودیان را که با اقوال انبا علیهم السلام» و الهیات اصیل ادیان توحیدی مخالفت دارد» 
ال 

۳. اما در مورد لغت و اعراب و علوم بلاغی در تفسیر آیات» به میزانی که به فهم 
آیه مدد می‌رساند و مدلول آن را روشن م یکند» سود می جوید . همجنانکه اهتمام 
جندانی به اختلاف قرائات و روش معینی در این باب ندارد» و در عين آنکه غالبا بر 
روایت رسمی مصحف شریف [روایت حفص از عاصم] اعتماد دارد » گهگاه قرائتی را که 
با سیاق یک یا چند آیه مناسبتر و همخوان‌تر است» ترحیح می‌دهد . حاصل آنکه در 
ترجیح بین قرائات) بنا را بر سیاق می گذارد . 

.٤‏ مفسر بزرگوار بر مبنای سیاق» نصوص قرآنی و نقشی که بعضی از آیات 
می توانند در تفسیر بعضی دیگر ایفا کنند و اصول اعتقادی مانند توحید و عدل الهی و 
عصمت انبیا و نیز عقاید شیعة امامیه, به مناقشة آرای مفسرین و بررسی و ارزیابی آنها 
می‌پردازد . 

۵ . علامه در این مسئله که باید ظاهر یا باطن آیات را گرفت» طرفدار باطنی 


۱۳۳ 


سیر بی‌سلوک 
است که ظاهر و حقایق شرعی با آن موافق باشد » و تا کد می‌ورزد که مقصود اصلی در 
اغلب آیات همان ظاهر است» به عکس کسانی از جمله بعضی متصوفه و باطنیه که 
می‌گویند مقصود اصلی باطن است, باطنی که فهم اهل ظاهر به آن نمی‌رسد . و استاد 
طباطبائی اینان را به نقض ظواهر دین و حکم عقل, متهم و متصف می‌کند . و آنجا که با 
باطن موافق است. آنها را با تعدادی از روایات ائمۀ دین تطبیق می‌دهد و اين کار را از 
مقولۀ ««حری» و «تعدد مصادیق » می‌شمارد » جرا که آیات قرآنی غالبا به بیشتر از یک 
مصداق واحد ISG O‏ تزاحمی 

بین آنها ایحاد نمی‌شود .و گاه به طرح ب بعضی از آنها» در بخش بحثهای روایی» بدون 
اروت E‏ م ی‌کند و هدفش این است که به اختصار آنجه را که از ائمۀ 
اهل بیتء در تأویل معنای باطنی خاصی وارد شده است؛ عرضه بدارد . و گاه هست که به 
انوا ع این گونه روایات که در کتب امامیه یاد شده است» اشاره‌ای ندارد . 

1. دربارۂ موجودات غیبی نظیر عرش» قلم» لوح روش علامه» غیر از روش 
پیشینیان است که م یگویند هیجکس قدرت تاویل آنها را ندارد» جنانکه بعضی دیگر 
بر آنند که اینها حزو متشابهاتی هستند که تاویل آنها را کسی جز خداوند -سبحانه و 
تعالی-نمی داند . همچنین از روش فلاسفه که بر مفروضات و مسلمات علم هیشت 
بطلمیوسی در تنظیم حرکات کرات و افلاک آسمانی اعتماد کرده و آنجه‌را که قرآن 
درباره این گونه حقایق غیبی (لوح» کرسی» قلم» عرش) گفته است» با اا 
وا رھ کرو امت همج ع ان غب تسیل و ل اس یی با 
تخیلی شمردن آنها] را نمی‌پسندد» و این حقایق را در پرتو معنای عرفی و لغوی آنها و 
روش تفسیر ق رآن به قرآن» معنی می‌کند و بر آن است که اینها مصداقهای حقیقی 
خارجی, به نحوی که در خور ساحت قدس الهی است دارند » ولی دربارة آنها توصیح 
داده است» شرح و بسط می‌دهد ‏ هر بحث دیگر را دور شلات از ی تفس 
می‌شمارد . 

۷. با وجود بحثهای فلسفی عدیده‌ای که شادروان طباطبائی در المیزان مطر ح 
ساته اس در تفسیر غود مسلک فلاسفه زا پیش نگرفته است» و به شیوة ا انم ایانت 
قرآنی را تابع و دستخوش نظریه‌های فلسفی نگردانده است» و از بعضی بحثهای فلسفی‌ای 
هم که به میان آورده مرادش تائید معانی آیات و موضوعات قرآنی است» و گاه بعضی از 


دربارة المیزان ۱۳۳ 
نظریه‌ها و آرای فلسفی را که با قرآن کریم موافق نیست» جرح و رد می کند . 

۸. از نظر او تأویل یعنی حقایق واقعی‌ای که آیات قرآنی از آنها حکایت یا به 
آنها اشارت دارد . و از مضامین آیات بر می آید . و این همانند موضع ابن تیمیه دربارة 
تاویل است. 

.٩‏ علامه با ادعای کثرت نسخ که ناشی از اطلاق آن بر تقیید » تخصیص, تبیین 


و نظایر آن است. مخالف است و موضع او در این باره» موضم اصولیان است» یعنی بین 
این گونه اطلاقات فرق می گذارد و از نسخ فقط آنچه را از ظاهر آیات ناسخ و منسوخ 
هم بر می آید » می پذیرد . 

[یمنی به صرف روایات که یک آیه ناسخ آیۀ دیگر است اعتنا و اکتفا 
نمی کند] لذا تعداد موارد نسخ از نظر او اند ک است. 

۰ شادروان طباطبائی دربارة احکام نیز کمتر بحث می‌کند » زیرا آنها را از 
مطالب فقهی می داند که جای اصلی بحث آنها در کتب فقه است نه در تفسیر . و آنها را 
از حواشی تفسیر می‌شمارد » با این تفاوت که چون بعضی مسائل فقهی, محل خلاف و 
مع رکذ آرا» باشد» آرای فقها و مفسرین را نقل و دربارة آنها بحث و بررسی و مناقشه 
می‌کند و رای خویش را در آن باره بیان می‌دارد . 

۱ عقاید مفسر بز ر گوار, اعلی الله مقامه» هیچ گونه اختلافی با عقاید رسمی 
شيعة امامية ائنی عشریه ندارد و با اشاعره و معتزله در بسیاری مواضع. نه فقط در مورد 
توحید و عدل الهی, اختلاف نظر دارد . در بعضی موارد برای دفا ع از عقاید امامیه, مانند 
مسئله امامت و عصمت و رجعت در آیات قرآن مجید ژرفکاوی می‌کند . همچنین برای 
رفع غموض بعضی آیات» از ظواهر آیات دیگر مدد می گیرد . نیز معنای آیاتی را که از 
ظاهر انها تشبیه و تحسیم خداوند برمی اید » با استفاده از آیات تنزیلی روشن می سازد 
یا در تحقیق و تایید آنجه همه مسلمانان دربارة آن اتفاق نظر دارند , نظیر مسئلۀ نبوت و 
معاد با آیات قر آنی استدلال می‌کند . در عین حال در مسئلة جبر و تفویض, روش عقلی 
هی ی کرد باتش روت کم 

بعد از بیاد روش علامه در خلال این فقرات» اینک به روش او در قیاس با 
روشهای سایر مفسرین نظر می کنیم تا همانندی و اختلاف بین آنها را بررسی کنیم؛ و در 


۴ سس سبر بیسلوک 
پرتو این مقایسه اهم امتیازات روش تفسیری علامه طباطبائی را اختصاراً بر می‌شماريم. 

۲ بعضی از علمای تفسیر» روش تفسیر مأئور (تفسیر روایی) را نخستین (و 
بهترین ) طریق در تفسیر قر آن می‌شمارند و معتقدند که بخشی از قرآن» بخش دیگر را 
تفسیر می‌کند . البته این طریقه, منحصر به «اهل اثر» یعنی حدیث گرایان نیست بلکه 
اهل رای و اجتهاد نیز به آن اعتقاد دارند و عموم مفسران» با وجود تفاوت نگرش, به 
میزان ژرفکاوی شان در قرآن کریم» از این روش هم استفاده می‌کنند . بسیاری از مفسران 
در جنب نقل تفسیر ماثور و روایت از رسول | کرم ص و صحابه و تابعین - و در مورد 
شیع؛ امامیه از ائم اهل بیت - از نصه‌ص قرآن» برداشت ظاهری دارند . و از بهترین 
شیوه‌های تفسیر » تفسیر موضوعی است و علامه طباطبائی این روش و نیز قاعده تفسیر 
قرآن به قرآن را اساس کار خود قرار داده است. 

۳. از نظر اعراب و بحثهای لغوی, علامه به ميزان نیاز و تا حدی که در روشن 
کردن معنای آیه و رفع غموض آن مفید است. به آنها می‌پردازد و ه رگز به اندازة 
بز رگانی چون طبرسی وارد استطرادات لغوی و نحوی نمی‌شود . شایان ذ کر است که 
شادروان طباطبائی در شرح معانی مفردات و وجوه نحوی آیات» اتکای بسیاری به محمع- 
البیان طبرسی دارد » و این تفسیر گرانقدر از منابع اساسی علامه در زمينة لغت و نحو و 
حر ال است. 

.٤‏ از نظر بلاغی فقط برای بیان نکته‌های علمی‌ای که در روشن سازی معنی 
نقش دارد» به بحث می‌پردازد . و غالبا در این زمینه از کشاف زمخشری نقل اقوال 
م یکند چه او از ائمۀ کم نظیر بلاغت است» و به روشنگری اسرار بلاغت قرآنی و کشف 
زیباییهای سخن و باریکناهای لفظی و نظم و پیوند عبارات آیات اهتمام شایانی دارد . 

۵. تأثیر نهضت جدید تفسیر نگاری بر المیزان این است که می‌بینیم علامه 
طباطبائی به شکل واضحی به اصول مکتب امام محمد عبده در تفسیر» نزدیک می‌شود . و 
وجوه این مشابهتهای فراوان بدین قرار است: الف) پرهیز از استطرادها و بحشهای دراز 
دامن ملال آور و حشو و زوائد . به طوری که آنجه مفسر - در این مکتب - به لغت و 
اعراب و بلاغت و غير آنها میپردازد به قدر نیاز و به قصد کشف وجوه معانی است. نه 
غرق شدن در اطناب و پرداختن به حزئیاتی که مفسر را از وظيفة اصلی‌اش باز می‌دارد . 
ب) پرهیز از بحث و بیان در مورد آنچه قرآن کریم مبهم گذارده است و اکتفا به د کر 


دربارة المیزان ۱۳۵ 
آنچه نصوص قرآنی و احادیث صحیح تأیید می‌کند . پ) نیز اجتناب ازاحادیث ضعیف و 


مجعول و اسرائیلیات. ت) آوردن مقدمه‌ای در باب اغراض هر سوره, و نظر داشتن به 
جنبۀ اصلاحگرانة این مقدمه‌ها و نیز پرداختن به اندیشه‌ها و قضایای فکری و اجتماعی 
معاصر . 

1 و اما موصعم علامه طباطبائی درمورد نظریات علمی حدید در تفسیر این 
است که گاه به شمه‌ای از آنها برای تایه اشارات ای موجرد در فر آنمسیا 
می پردازد » بی آنکه در وادی تفسیرهای علمی مادی درغلند ‏ جنانکه بعضی از پیروان این 
شیوه از جمله طنطاوی جوهری در غلتید ه‌اند . 

۷. در پایان پيشنهاد می‌کنم که به اذن الهی عده‌ای از صاحبنظران کمر همت به 
تلخیص المیراد ببندند » و برای این کار استطرادات روائی و اغلب بحثهای مثنوع دیگر 

را کنار بگذارند ولی «بیان» ها را ابا کنند . همچنین بحشهای ق رآنی ملحق به بخش 
بیانات و آنچه از بحثهای روایی را که لازم و مناسب است نظیر روایات مربوط به اسباب 
نزول و آنجه روشنگر نص قرآنی است» همه را حفظ کنند . 

همچنین پيشنهاد می کنم که عبارت « کتاب علمی, فنی» فلسفی, ادبی» تاریخی» 
روایی» اجتماعی» حدیث, تفسیر الق ر آن بالق رآن»" را که بر صفحۀ عنوان محلدات 
بیس تگان طبع اصلی عربی المیزان ظاهر شده است» حذف کنند » زیرا با حقیقت روش 
مفسر بزر گوار ما تناسب ندارد » و به جای آن فی المثل این عبارت را بگذارند : 

«الميزان» تفسیر القر آن بالق رآن عصرى» ذوابحاث قر آنية متنوعه» يعقدها المفسر 
للفائده و الایضاح»: 

و آخر دعوانا ان الحمدالله رب العالمین. 


۲ .این عبارت در طبع اول عربی المیزان که در دارالکتب اسلامیه در تهران» در زمان حیات علامه 
طباطبانی انجام گرفته نیامده است. در ترجمه‌های فارسی آن نیز چنین عبارت توضیحی دیده 
نمی شود . پیشنهاد مترجم این است که در هیچ طبع و هیچ روایت» هیچ نوع عبارتی از این قبیل؛ 
که متانت علمی و آ کادمیک ندارد » نیاید . 


قرآن کریم به کتابت 
عنمان طه 


یکی از رویدادهای مهم فرهنگی- هنری دهة اخیر جهان اسلام» چاپ نفیس قرآنی است 
که خطاط شهیر معاصر سوری» عشمان طه» به خط معجزه آسای نسخ خویش نوشته و 
نخستین چاپ آن در قطع رحلی در حدود سال ۱۸۰۰ ق از سوی الدار الشامیه للمعارف» 
با همکاری مسسة علوم القرآن» و با تایید و همکاری علمی چند کشور اسلامی در 
دمشق انتشار یافته است. کتابت این قرآن طرح سنجیده و برنامه‌ریزی شده‌ای داشته 
است» به این معنی که هر صفحة آن پانزده سطر دارد و هر صفحه با اول یک آیه آغاز 
شده و به آخر یک آیه ختم می‌گردد و هر جزء از سی جزء قرآن در بيست صفحه نوشته 
شده و با احتساب دو صفحه در اول و دو صفحه در آخر که برای تذهیب و تزئینهای 
دیگر در نظر گرفته شده مجموعاً در 1۰6 صفحه تدوین شده است. باید گفت که این 
ویژگی ابتکار خطاطان و قرآن نویسان هنرمند عثمانی (ت رکیه) است و سابقۀ آن به یک 
دو سد اخیر می رسد . جنانکه در عصر جدید قرآن معروف به قرآن سلطان عبدالحمید » 
مکتوب به خط مصطفی نظیف (قدر غه‌لی) [تجدید جاپ در تهران امی رکبیر» ۱۳۸۳ 
شمسی, همراه با فهارس مرحوم د کتر محمود رامیار] و قرآن خوشنوشتة استاد حامد 


قرآن کرم به کتابت عثمان طه سس سس ۱۳۷ 
الآمدی نیز همین وی ژگیها را دارد. 

قرآن مکتوب به خط عثمان طه که به نسخ بسیار شیرین و شیوه‌ای آمیخته به ثلث به 
نگارش در آمده و به تصدیق خب ر گان فن از نظر خوشنویسی و استحکام دست و قلم و 
چشم‌نوازی و یکدستی» در میان قرآنهای خوشنوشته قدیم و جدید نظیر ندارد » چنانکه 
انتظار می رفت به محض انتشار با استقبال وسیعی در سراسر جهان اسلام روبرو شد و به 
انوا ع شکلها و قطمها مخصوصاً قطع وزیری تجدید طبع شد . 

قرآن برتر و رسمی‌تر جهان اسلام» پیش از این کتابت اصیل, ق رآن سلطانی - 
سلطان عبدالحمید که به آن اشاره شد - و از آن مهمتر و علمی‌تر و مضبوط تر قرآنی 
بود که به همت و درخواست ملک فزاد اول پادشاه مصر به طبع رسیده (طبع اول ۱۳4۲ 
ق) و اعتبار و اشتهار عظیمی از نظر صحت و دقت و انطباق رسم‌الخط با رسم عشمانی و 
بررسی کلية علامات ضبط و وقف و قرا آت آن بر مبنای مصاحف عثمانی حاصل کرد. 
مصحف مصر با طبع ملک فژاد مبنای کتابت هنرمند بز رگ و سعادتمند سوری استاد 
عثمان طه قرار گرفته است تجدید چاپ فهد پادشاه عربستان نیز بر مبنای این دو نسخه 
بوده» یعنی همین کتابت عشمان طه را بر گرفته‌اند و بر مبنای منابع و روشی که قرآن 
شناسان مصر و جهان اسلام در اصلاح قرآن طبع ملک فزاد کوشیده بودند » به تصحیح و 
بازبینی مجدد آن پرداخته‌اند . لذا لازم است که متن اساس یعنی مصحف رسمی مصر 
(ملک فؤاد ) را بیشتر معرفی کنیم. اين قرآن خاتمة‌الطبعی تحت عنوان «تعریف 
بهذا المصحف الشریف» دارد و در ان امده است: «اين مصحف بر مبنای روایت حفص 
بن سلیمان... از قرائت عاصم... از ابی عبدالرحمن عبدالله سلمی از عثمان بن عفان و 
علی بن ابی طالب ( ع) و زیدبن ثابت و ابن‌بن کعب از نبی اکرم (ص) کتابت و ضبط 
(نقطه و نشان گذاری) شده است. و هجا (= املای) آن بر مبنای روایات علمای رسم 
(رسم الخط) از مصاحفی است که عشمان بن عفان به بصره» کوفه, شام» مکه فرستاد و 
مصحفی که برای اهل مدینه تدوین کرد و مصحفی که به خود اختصاص داد [و همه 
یکسان بود] و از مصاحفی که از روی آنها استنسا خ شده است» گرفته شده است. و چند 
حرف او کلمه‌ای] که املای آنها در این مصاحف اختلاف دارد » در آنها از املای غالب 
| کثریت] نسخه‌ها و رعایت قرائت قاری‌ای که آن نسخه موافق قرائت او کتابت شده و 
نیز مراعات قواعدی که علمای رسم [رسم الخط شناسان قرآن] از ميان رسم‌الخطهای 


۸سر ی سل وک 
مختلف استنباط کرده‌اند » بر حسب روایت و ثبت و ضبط ابوعمروالدانی و ابو داود 
سلیماد بن نجاح» پیروی شده است و در موارد اختلاف دو منبع اخیر» منبم دوم ترجیح 
داده شده است. حاصل آنکه هر حرفی از حروف این مصحف موافق با نظیر آن در 
مصحفی از مصاحف ششگانه است که به آنها اشاره کردیم...» سپس منابع مهمی را که 
مبنا و مرجع بازبینی قرآن شناسان همکار برای این طبع و تصحیح بوده است 
برمی شمارد و آنگاه اصطلاحات ضبط (نقطه و نشان گذاری) و در پایان علامات وقف و 
سرانجام اسم و امضای چهار تن از مقریان و قرائت شناسان و قرآن پژوهان ناظر بر تدوین 
این نسخه را یاد کرده است. 

نکتۀ مهمی که در این شناسنامه علمی و تحقیقی از قلم افتاده این است که با در 
دست نبودن نص مصاحف ششگانۀ عثمانی» حال که به تصریح خودشان از نسخه‌های 
استنساخ شده از مصاحف عثمانی استفاده کرده‌اند » جرا آنها را معرفی نکرده‌اند ؟ البته 
اینکه منابع مرجع و مشورتی برای رسم الخط و ضبط و قرائت و وقف را معرفی کرده‌اند » 
و متن قران کریم را کلمه به کلمه با چندین متن کهن و اصیل سنجوده‌اند حای تردید 
نیست. طباً عثمان طه نمی توانسته است هم به کتابت هنرمندانة نسخة خود فکر کند و هم 
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کار علمی تصحیح متن را به عهده بگیرد و اصولا یک فرد هر قدر هم مقام شامخ علمی 
و قرآن‌شناسی داشته باشد » به تنهایی صلاحیت و احازه و اختیار این کار خطیر را ندارد . 
در حسن انتخاب و روش‌دانی و کاردانی او همین بس که متن مصحف مصر (معروف په 
طبع ملک فژاد ) را که دقت و احتیاط علمی عظیمی صرف اصلاح و آماده‌سازی آن شده 
است» مبنای کتابت خود قرار داده است. لذا هم هوش و هنرش فقط صرف خوشنویسی 
و بازنویسی بس هنرمندانة این اثر شده است. و هت عالیرتبه‌ای از « کبار علماء بلاد 
شام» م رکب از پنج نفر قرآن‌شناس که اسامی آنها و نیز کیفیت طبع مصحف خوشنوشتة 
او در خاتمةالطبم آنها آمده است. در این کار و نظارت بر کتابت او» همکاری 
داشته‌اند . و نیز اجازة سازمانهای دینی- فرهنگی سوریه, مصر» عربستان سعودی» اردن» 
و جمهوری اسلامی ايران را به ترتیب و با ذ کر شمارة اجازه‌نامه درج کرده‌اند . 
نفاست طبع و دقت و صحت متن, نظر قرآن شناسان عربستان را جلب کرد و پس از 
آنکه فهد در سال ۱۸۰۳ ق در صدد طبع مصحفی صحیح ب رآمد » صاحبنظران همین 


قر آن کر یم به کتابت عثمان طه ۱۳۹ 
مصحف را به او پيشنهاد کردند و نام آن را «مصحف المدينة النبویه» گذاشتند و لجنه‌ای 
برای مقابله و مراجعة مجدد به «امهات کتب قرائت و رسم و ضبط و فواصل و تفسیر » به 
ریاست رئیس دانشکدة قرآن کریم و تحقیقات اسلامی در دانشگاه اسلامی مدینه با 
شرکت قاریان و مقریان و قرآن‌شناسان و قرآن‌پژوهان دیگر تشکیل دادند . در اینجا بود 
که مصحف مصر و روش تصحیح و تدقیق و منابع مشورتی آن را مینای کار بازبینی قرار 
دادند و به چند منبع علاوه بر آنها نیز رجوع کردند . نکته‌ای که فراموش کردیم بگوییم 
این است که هم مصحف مصرء هم شام ( کتابت عشمان طه) و هم مصحف مدینه از 
همکاری قرائت‌شناسانی که به یک یا چند قرائت از قرائتهای هفتگانه یا دهگانۀ قرآن 
محید احاطه دارند بهره‌مند شده‌اند . 

خاتمة‌الطبم قرآنی که به این ترتیب فهد به کمک علمای ق رآن‌شناس عربستان با 
مبنا قرار دادن متن کتابت عشمان طه و اتکای تام به مصحف مصر (طبع فزاد اول) تدوین 
کرده به تاریخ ۱4۰۵ هجری قمری است و اسم و امضای شانزده نفر از قرآن پژوهان, 
یعنی لجنهة تصحیح و بازبینی قران را در بر دازد. در ظرف مدت پنج سال در 
دارالطباعه‌ای که خاص طبع همین قرآن تاسیس کرده‌اند سالانه در حدود یک میلیون 
نسخه از مصحف مدینه- که همان کتابت عثمان طه است- انتشار داده است. تفاوت بین 


مصحف مدینه و مصحف اصلی کتابت عشمان طه فقط در 1-۳ مورد حزیی از علامات 
ضبط و وقف است. 

در ایران به درخواست سازمان تبلیغات اسلامی ناشر اصلی در دمشق» تیراژ 
وسیعی از همین قرآن را به قطع وزیری خاص جمهوری اسلامی ایران چاپ کرد و به 
ایران ارسال داشت. علاوه بر این نهادها و سازمانهای انتشاراتی مختلف با اجازه و 
بی‌اجازه» با سلیقه و بی‌سلیقه اقدام به طبع افست آن کرده‌اند . طبع افست خوبی از آن از 
سوی سازمان اوقاف» با تعویض تشعیر صورت گرفته است و انتشارات فقیه, دفتر نشر 
فرهنگ اسلامی» انتشارات صابرین نیز آن را افست کرده‌اند . بازسازی شکیلی از آن با 
افزودن تذ هیبهایی در صفحات اول و تشعیر واحدی در تمام صفحات, در قطع وزیری» از 
سوی انتشارات نگار صورت گرفته است .چاپ یا تجدید چاپ انتشارات صابرین در قطع 
کوچک» بر روی کاغذ بسیار نا زک» همراه با ترجمة کاظم معزی» و فهارس موضوعی و 
کشف الایات مرحوم د کتر محمود رامیار است. در لندن نیز م رکز معارف مذهبی 


۱۳۰ سیر بی‌سلوک 
(- م رکز الثقافة الدینیه) با همکاری موسسة جهانی حدمات.اسلامی ۷0۴18 آن را همراه 


با ترجمۀ مرحوم قمشه‌ای بر روی کاغذ بسیار نا زک» به طرز مرغوبی بازسازی و تجدید 
طبع کرده است. 

جدید ترین طبع از خانوادۀ طبعهای مختلف ق رآن مکتوب به خط عشمان طه» طبعی 
است بسیار شکیل در ابماد ۱۲/۵ × ۱۷/۵ برابر با یک چهارم قطم رحلی و یک دوم 
قطع وزیری» در داخل یک قاب جعبه‌وار» که از سوی انتشارات سفیر (تهران) انتشار 
یافته است. از ویژگیهای این طبع نخست در نگارش نامهای خداوند (الله» اله لله رب 
رحمن» هو) به رنگ شنگرف شاد است» دیگر طلایی بودن لبه‌های آن» که در مجموع 
یکی از زیباترین چاپهای نفیس قرآن مجید را به مسلمانان ایران و سراسر جهان ارزانی 


داشته است. 


دربارة نرجمۀ استاد آبتی 
از فرآن کریم 


به احتمال قریب به یقین قدیمترین ترجمه‌ای که از قرآن مجید به هر زبانی به عمل آمده» 
ترجمه به زبان فارسی است و قدمت آن به قرن چهارم هجری می رسد . دو ترجمۀ معروف 
به قرآن قدس که اخیراً دو مجلد آن به کوشش عالمانة آقای د کتر علی رواقی منتشر 
شده و نیز ترجمۀ معروف به ترجم؛ تفسیر طبری- که طبق کشف آقای دکتر زریاب 
خویی» و نیز کشف مجدد و از روی توارد اینجانب» اصلاً ربطی به تفسیر طبری [ حامع 
البیان] ندارد - جزو کهنترین ترجمه‌های تحت‌اللفظی قرآن مجید است. از جند هزار 
نسخۀ خطی قرآن کریم که در موز قرآن آستان قدس رضوی در مشهد محفوظ است» 
حدود سیصد و بیست و چند نسخۀ ان مترحم است» و طبعا ترجمه‌ها بین السطور و باز 
تحت اللفظی است. ترجمۀ نوبت اول تفسیر کشف السرار میبدی» و ترحمه‌ای که در دل 
تفسیر ابوالفتوح رازی نهفته است» و نیز تفسیر بسیار مهم سور آبادی که خوشبختانه تمامت 
آن بازیابی شده و هم اکنون به همت جناب سعیدی سیرجانی در دست طبع است» جزو 
کاملترین و کهنترین ترجمه‌های غیر تحت اللفظی قرآن مجید است. بعد می رسیم به چند 
ترجمۀ تفسیر گونه, یا تفسیر ترجمه‌دار معتنابه دیگر که اهم آنها تفسیر معروف 
بهتضسیرکمبر یج است که‌متأسفانه فقط از سورۀ‌مریم به بعد آن محفوظ ماندهو به کوشش د کتر 


۲ سس تست سیر بی‌سلوک 
جلال متینی به طبع رسیده است (۲ جلد » تهران. بنیاد فرهنگ ایران» .)۱۳4٩‏ دیگر 
ترجمة هرا ن موزه‌پارس است که باز متاسفانه از سورۀ مریم به بعد را دارد . (تصحیح د کتر 
علی رواقی» تهران» بنیاد فرهنگ ایران» ۱۳۵۵). دیگر ترجمة معروف به تفسیر نسفی 
(از ابوحفص نجم الدین عمر نسفی 4٩۲‏ - ۵۳۸ ق. به تصحیح د کتر عزیز الله جوینی. 
(تهران» بنیاد فرهنگ, ۵۱۳۵۳ ۲ ج). از آثار متاخرتر تفسیر گارز [= جلاء الاذهان] - 
در ده مجلد » به تصحیح مرحوم محدث ارموی» که هم به تصریح ایشا در مقدمه, 
بازنویسی و رونویسی ساده‌ای از تفسیر ابوالفتوح بیش نیست» و نیز تفسیر شریف 
لاهیحیء در ٤‏ محلد هم به تصحیح ایشان» از نظر ترجمة فارسی قران اهمیت دست اولی 
ندارند . اما از طبقۀ سوم یا چهارم تفاسیر فارسی» اثری هست که حائز اهمیت است و آن 
تفسیر حسینی [- مواهب علیه] اثر ملا حسین واعظ کاشفی» تاریخ تالیف ۸٩۷‏ ق» که 
یک طبع یک جلدی با خط نستعلیق به قطم رحلی (چاپ هند ) دارد و یک طبع و 
تصحیح حروفی به کوشش جناب آقای جلالی نائینی» (جاپ اقبال» حدود ۱۳۱۸ ش). 
چاپ هند هم ترجمۀ بین السطور دارد که تحت‌اللفظی است. و هم ترجمۀ تفسیر آلود و به 
اصطلاح آزادتر که به نظر اینجانب جزو بهترین آثار متأخر در ترجمه و تفسیر قرآن 
محید است. ۱ 

در عصر قاجار اگر اقدام مهمی در ترجمه یا تفسیر قرآن - به فارسی- صورت 
گرفته باشد » بنده اطلاعی ندارم. و متاسفانه با آنکه ترجمۀ قرآن به فارسی» تاریخی 
هزارساله دارد» بنده حتی مقاله‌ای در این باب ندیده‌ام لذا نه قصد ذ کر تاریخچه و نه 
بضاعت علمی آن؛ و نه منابع کافی در اختیار دارم. در عصر جدید یعنی قرن چهاردهم تا 
اکنون که پایان ده اول قرن پانزدهم است» چند کوشش مهم و معروف در ترجمۀ قرآن 
به فارسی صورت گرفته است: ۱) ترجمه کاظم معزی که شاید بهترین ترجمۀ تحت‌اللفظ 
باشد ء ۲) ترجمة شادروان ابوالفاسم پاینده که جزو نخستین ترجمه‌های غیر تحت‌اللفظ و 
مفهوم به فارسی معاصر و بدون ریخت و پاش و آب و انشای تفسیری است. ۳) ترجمۀ 
مرحوم مهدی محیی الدین الهی قمشه‌ای که نزد بسیاری از اهل نظر به بهترین و 
مفهوم‌ترین ترجمۀ سر راست با نثر امروزین معروف شده است. ترجمة پاینده به زیر 
ذره‌بین انتقاد دو تن از فضلای معاصر رفت. یکی مرحوم فرزان که مقاله‌های انتقادی‌اش 
در این باب که ابتدا در محله یفماو سپس به صورت مستقل و در ضمن مجموعة مقالات 


۱۳۳ 
ایشان چاپ شد ‏ عالمانه‌ترین نقد ترجم؛ قرآن در عصر ما است. و دیگری آقای 


قرآن کریم به کتابت عثمان طه 


۰ ۰ ۳ ۳۹ شر و ۰ ۰ ۰ = و 

غلامرضا طاهر. ولی ترجمة مرحوم قمشه‌ای از بس قبول عام یافته انتقادی را بر نیانگیخته 
است. حال آنکه سزاوار و نیازمند انتقاد و رفع عیبهای اساسی است. جز سهوالقلمها و 
اشتباهات علمی- که البته معدود و محدود است- بز رگترین ایراد ترجمة جناب 
قمشه‌ای» که اغلب مردم حسن آن می‌شمارند » تضی رآمیز بودن آن است. کمتر جمله‌ای 
از جملات ایشان در ترجمة آیات قرآن کریم است که چیز و چیزهایی از سوی مترجم بر 
آن افزوده نباشد . اگر این ترجمه را «نقل به معنی» ندانیم تردید نیست که ترحمۀ آزاد و 
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بلکه بسیار آزاد است. ولی نظر به پایگاه رفیع علمی و عرفانی مرحوم قمشه‌ای و نثر 
شیرین فارسی اش و علم و احاطه‌اش به علوم قرآنی و انس ۰ - ۰۰ ساله‌اش با قر آن» 
ترجمه ایشان قطم نظر از ایرادهایی که گفته شد , به دل می‌نشیند و تا حدود بسیاری 
خوشخواد است. 4) ترجمه و تفسیر مرحوم زین العابدین رهنما که هم دارای توضیحاتی 
است در آغاز اغلب سوره‌ها و هم تعلیقات روشنگر تفسیر گونه‌ای در پای صفحات» 
ترجمه‌ای سرراست و با امانت و مفهوم و به فارسی امروز» و به میزان بسیار کمی به عنصر 
تفسیری آميخته است. شاید این نظر اجمالی و استعجالی را دربارة این ترجمه بتوان داد 
که تا حدود بسیاری ایرادهای ترجمة پاینده, و حتی ترجمۀ مرحوم قمشه‌ای را ندارد . 
یعنی منظم تر و منضبط‌تر از هر دو است. امید است صاحبدل صاحبنظری روزی عیار این 
ترجمه را بسنجد . ترجمۀ مرحوم حکمت آل آقا که ده- پانزده سال در رادیو ایران به 
ترجمه و تفسیر قرآن اشتغال داشت, ترجمه‌ای متین و مفهوم و قابل مقایسه با سه ترجمة 
پیشین است. اما ترحمة استاد عبدالمحمد آیتی من حیث المجموع شیواترین و 
سرراست ترین و خوشخوان‌ترین و متین‌ترین و دقیق‌ترین و امروزی‌ترین ترجم؛ قرآن 
محید است. آقای پاینده با آنکه در گشودن این راه یعنی ترجمۀ مفهوم و امروزی و بدون 
خرده-ریزهای دست‌و پا گیر» فضل تقدم دارند یا همینطور شادروان قمشه‌ای ترجمة 
بسیار خوشخوانی به دست داده‌اند » ولی ترجمۀ آقای پاینده اغلاط علمی معتنابهی دارد 
که بخشی از آنها را منتقدان گفته‌اند ولی استقصای منتقدان تام نبوده است. جناب آیتی 
استفاده از عنصر تفسیر را به حداقل ممکن - در حدود صفر يا حدا کثر یک درصد - 
کاهش داده‌اند . مع الوصف ترجمه‌شان خوشخوان‌تر یا به همان خوشخوانی بخشهای 
خوب و بی‌اشکال ترجمة پاینده» و قمشه‌ای و رهنماست. از میان این مترحمان آقایان 


۱۳۴ سیر بی سلوک 


قمشه‌ای و رهنما سابقه و ممارست شایانی در صنعت ترجمه به معنی‌الاعم نداشته‌اند » 


اما آقای پاینده مترجم ماهری بوده‌اند که ترجمۀ دو تاریخ از مسعودی و سراسر تاریخ 
طبری کمتر از نیمی از آثار ترجمه‌ای ایشان را تشکیل می‌دهد . استاد آیتی نیز در 
ترجمه از عربی مهارت و سابقۀ شایانی دارند و ترجمة ٩‏ مجلد از تاریخ العبر ابن 
خلد ون نیمی از کارنامة ترجمة ایشان است. آقای آیتی ظرایف فنی صناعت ترجمه را به 
حد اعلا رعایت کرده‌اند از جمله در جابه‌جا کردن اجزای جمله و به هم پیوستن 
حملات و فرو گذاشتن خرده ریزهای دست‌وپا گیر و ترجمه ناپذیر سنگ تمام 
گذاشته‌اند . لذا خود را ملزم نکرده‌اند که هر جا در نص اصلی ال و قد یا لقد یا نون 
تأ کید ثقیله و خفیفه هست» در ترجمة فارسی حتماً هر آینه و همانا بیاورند . نثر استوار و 
مفهوم ترجمة ایشان آمیزه‌ای از فارسی‌نویسی جدید و بعضی امکانات فارسی قدیم است. 
و مهمترین وجه توفیق ایشان در ترجمة حاضر ناشی از این حسن انتخاب و تلفیق مناسب 
است. نگارندة این سطور نظر به سائقه و سابقه علاقة خود به قرآن کریم سالها این خلجان 
خوش را در خاطر خویش داشت که روزی جسارت ورزد و به ترجمۀ قرآن مجید اهتمام 
کند . اما بحمداللّه ملاحظه شد که به قول معروف کفی‌الله المؤمنین القتال. و خداوند را 
سپاس گفت و م ی‌گوید که این واجب کفایی دشوار را. استاد عبدالمحمد آیتی به 
نیکوترین وجهی تعهد کرده و از عهد ب رآمده‌اند . ذلک فضل الله یژتیه من بشاء. و باید به 
آیة کریمۀ دیگری از قر آن مجید تمثل جست که می‌فرماید : اله اعلم حیث یجعل رسالته. 
به نظر نگارندة این سطور ترجمة استاد آیتی من حیث المجموع همانا گمشدة 
اعصار و قرون و آرزوی دیر سالۀ همه دوستداران معارف ق رآنی است که خواستار یک 
ترجمۀ معیار و استوار و امروزین از قرآن کریم بوده‌اند تا مرجع همگان باشد» و همۀ 
محققان و مترجمان و نویسند گان و پژوهند گانی که می‌خواهند ترجمة یک یا چند آیه را 
در تالیف یا ترجمۀ خود بیاورند » به این ترجمه روی آورند . 
از آنحا که کلمات و عبارات مقدس قرآنی برای ما مسلمانان اهمیت و حساسیتی 
خارق‌العاده دارد» در همینجا به و کالت از مترجم گرانقدر این ترجمه از همه محققان و 
فرآن پژوهان دعوت می‌کند که نکته‌ها و نقد و نظرهای خود را از کم یا زياد به آدرس 
مزسسه ناشر این اثر (انتشارات سروش) ارسال دارند . تا کاستیها یا ایرادهای ناجیز و 
اند ک‌شماری که در این ترجمه هست به همت صاحبنظران و بازنگری مستمر خود جناب 


قر آن کر یم به کتابت عثمان طه ۱۴۵ 
آیتی تماما برطرف شود » و این ترجمه جنانکه سزاوار است ترجمة معیار عصر ما و ان 
شاءاللّه اعصار دیگر گردد . این مقدمۀ کوتاه و قلم‌انداز را از آن روی نوشتم تا معلوم شود 
که ا ا ر ترا تار ر ر 1 برای 


۱) دربارة علم الهی 

آیۀ ۱۵۲ سوره آل عمران: «ام حسبتم ان تدخلوا الجنة و لما یملم الله الذین 
جاهدوا منکم و یعلم الصابرین» چنین ترجمه شده است: « آیا می‌پندارید که به بهشت 
خواهید رفت و حال آنکه هنوز برای خدا معلوم نشده است که از ميان شما چه کسانی 
جهاد می‌کنند و چه کسانی پایداری می‌ورزند ؟» (ص ۱٩‏ ترجمة حاضر ). 

این ترجمه از نظر علم عقاید و کلام اسلامی اشکال دارد . و گویی منکر علم 
(سابق) الهی است. و این سؤال را پیش می آورد که پس کی برای خداوند معلوم خواهد 
شد که مجاهدان و صابران چه کسانی هستند . و این شبهه را پیش می آورد که گویی علم 
الهی» تابع معلوم است. شبیه به همین آیه را استاد آیتی در جای دیگر - سوره توبه» آیۀ 
- درست و شیوا و بدون اشکال ترجمه کرده‌اند : «ام حسبتم ان نت رکوا و لما بعلم الله 
الذ ین جاهدوا منکم و لم بتخذوا من دون الله و لارسوله و لا المژمنین و لیجة...» : «آیا 
پنداشته‌اید که شما را به حال خود وا گذاشته‌اند بی آنکه خدا کسانی از شما را که حهاد 
می کنند و جز خدا و پیامبرش و مزمنان را به همرازی نمی‌گزینند » معلوم دارد ؟» آری 
این گونه مشتقات «علم» که در بعضی آیات قر آن مجید به کار رفته است آزمون و 
شناساندن و بر دیگران معلوم داشتن استء نه علم به معنی معروف کلمه. 

ترجمة شادروان قمشه‌ای» قطع نظر از اینکه مثل هميشه اند کی اطناب و اضافات 
دارد درست و دقیق است: « گمان می‌کنید به بهشت داخل خواهید شد بدون آنکه خدا 
امتحان کند و آنانکه حهاد در راه دين کرده و آنها که در سختیها صبر و مقاومت کنند 
مقامشان را بر عالمی سسوم رداد ؟» پاینده: «مگر پنداشتید به بهشت درون می‌شوید و 
خدا کسانی از شما را که جهاد کرده‌اند معلوم نمی‌کند و صبوری پیشگان را معلوم 
نمی‌کند .» رهنما : «آیا گمان بردید که به بهشت اندر شوید و هنوز خدا نشناخته است 


کسانی را که جهاد کردند و شکیبایان را نشناخته است؟» آل آفا : «آیا پنداشته‌اید که 
داخل بهشت می‌شوید » در صورتی که هنوز خدا از بین شما کسانی که حهاد کرده‌اند و 
صب ر کنند گان را معلوم و آشکار نساخته است.» 


در ذیل این بحث خوب است بررسی کنیم که مشتقات «علم» به این معنی خاص 
که چندین بار در قرآن مجید به کار رفته است» در ترجمۀ جناب آیتی و دیگران چگونه 
ظاهر شده است. 

الف- «و ما جعلنا القبلة التی كنت علیها ال علّم من یتبع الرسول ممن ینقلب على 
عفبیه...»: «و آن قبله‌ای را که رو به‌روی آن می‌ایستادی د گرگون نکردیم جز بدان سبب 
که بدانیم جه کسی از پیامبر پیروی می‌کند و جه کسی به خلاف او بر می‌خیزد ...» (ص 
۳ سورة بقره» ۱۹۳). قمشه‌ای: «ما قبله‌ای را که بر آن بودی تغییر ندادیم مگر بر 
اینکه بیازماييم و جدا سازیم گروهی را که از پیغمبر خدا پیروی کنند از آنانکه به 
مخالفت او برخیزند ...». پاینده:« قبله‌ای را که بر آن بودی بگردانیدم تا آنکه را تابع 
پیغمبر می شود از آنکه روی می‌گرداند معلوم کنیم...». رهنما : «و ما قبله‌ای را که تو بر 
آن بودی برقرار نکردیم مگر بدان سبب که بدانیم (تا معلوم شود ) چه کسی از پیامبر 
پیروی م ی کند و جه کسی روی پاشنة پای خود بر می‌گردد ...». آل آقا كلمة «لنعلم» را 
در این آیه (بدانیم» ترجمه کرده است که نادرست است. 

ب- «و ما کان له علیهم من سلطان الا لنعلّم من یژمن بالاخرة ممن هو منها فى 
شک...» : «و شیطان را بر آنان تسلطی نبود» مگر آنکه می‌خواستیم بدانیم که چه 
کسانی به قیامت ایمان دارند و جه کسانی از آن در شک هستند ...» (ترجمهٌ حاضر» ص 
۱ سور سباً» ۲۱). قمشه‌ای: «در صورتیکه شیطان بر مردم تسلطی نداشت (بلکه از 
حرص دنیا پیرو او شدند ) و شیطان را بر این داشتیم تا به امتحان آن کس که به عالم 
قیامت ایمان آورد از آن کس که شک دارد » بر خودشان معلوم گردانیم...». پاینده: «و 
شیطان بر ایشان تسلط یافت تا آنکس را که به دنیای دیگر ایمان داشت از کسی که 
دربار؛ آن به شک در بود» هعلوم داریم...». رهنما : «و او را بر آنان جی رگی نبود حز 
برای اینکه بازشناسیم کسی را که به روز آخرت ایمان دارد از آنکس که از آن در شک 
است...». آل آقا : «و شیطان را بر آنان جی ر گی نبود مگر برای آنکه بدانیم (معلوم 
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کنیم) که چه کسی به آخرت ایمان می آورد و جه کسی در آن شک دارد ...» 

پ - «و لنبلونکم حتی نعلّم المجاهدین منکم و الصابرین» : «و شما را 
می آزماییم تا مجاهدان و صابرانتان را بشناسیم.» (ترجمۀ حاضر» ص ۰۵۱۱ سورة 
محمد ء ۳۱). قمشه‌ای: «و البته ما (به حکم جهاد ) شما را در مقام امتحان می آوریم تا 
آن که در راه خدا جهاد و محاهده و کوشش دارد و (بر رنج آن) صبر می کند مقامش 
معلوم سازیم.». پاینده: «شما را خواهيم آزمود تا مجاهدان و صابران شما را معلوم 
داریم.». رهنما : «و البته شما را بیازماييم تا جهاد کنند گان را بشناسیم و بازنشستگان 
را ... بیازمائيم.». آل آقا : «و بیگمان ما شما را می آزماييم تا کسانی را که جهاد 
می‌کنند و پایدارند » بازشناسیم.» به نظر ما اگر به جای «بشناسیم» چه در ترجمۀ آقای 


آیتی و چه در ترجمه‌های دیگران (و نیز «باز شناسیم») بشناسانیم می آمد » رفع اشکال 
می‌شد . 

ت- «و ما اصابکم يوم التقی الجمعان فبأذن الله و للم الممنین.»: « آنچه در روز 
برخورد آن دو گروه به شما رسید» به اذن خدا بود» تا مؤمنان را بشناسد .» (ترجمۀ 
حاضرء ص ۷۳ آل عمران» ۱۱۱ ). قمشه‌ای: «آنچه در روز احد هنگام مقابلً دو صف 
کارزار به شما رسید به قضای خدا و مشیت نافذ او بود . تا آنکه بیازماید اهل ایمان را تا 
معلوم شود حال آنانکه ثابت قدم در ایمانند ». پاینده: « آنچه روز تلاقی دو جماعت به 
شما رسید » به اذن خدا بود تا مؤمنان را معلوم دارد». رهنما : «و آنچه به شما رسید در 
روزی که دو گروه روبرو شدند » به اذن خدا بود (و برای آن بود) که مزمنان را 
بشناسد ». آل آقا :«و هرجه در روز ملاقات لشکرها به شما رسید به اذن خدا بود . تا 
مومنان را بشناسد .» 

ث- «و لبعلم الذین نافقوا» (دنبالة آیۀ پیشین است. ص ۷۳ ترجمة حاضر» آل 
عمران, ۱2۷): «و آنان را نیز که نفاق ورزيدند » بشناسد ». قمشه‌ای: «لیعلم» را با 
«معلوم شود » و پاینده با «معلوم کند » و رهنما با «بشناسد » و آل آقا نیز با «بشناسد » 
ترجمه کرده‌اند » و چنانکه گفته شد در همۀ این مثالهای مربوط به این فصل اعم از آنجه 
نقل شد و خواهد شد, به نظر ما «بشناساند» بر «بشناسد » ترجیج دارد . زیرا بر 
«بشناسد » در مورد خداوند همان ايراد و اشکال را دارد که «بداند .» ۰ 

ج- «يا ایها الذین آمنوا لیبلونکم اللّه بشیء من الصيد تناله ايديكم و رماحکم 


۱۴۸ سیر بی‌سلوک 
لیعلم الله من بخافه بالغیب.» : «ای کسانی که ایمان آورده‌اید » خدا شما را به صیدی که 
به دست می‌گیرید یا به نیزه شکار می‌کنید » می آزماید تا بداند چه کسی در نهان از او 
می ترسد .» (ص ۱۲٩‏ ترجمۀ حاضر» مائده» ۹4) برای تغییر ذائقه» عبارت راهگشائی را 
که بیضاوی در ذیل این آیه آورده است نقل و ترجمه میکنيم: «... تا آنکس را که از 
عقاب الهی بیمنا ک است در عین اینکه خداوند پنهان است» و او از قوت ایمانش نگران 
او است, از آن کس که از روی ضعف قلب و قلت ایمان از خداوند بیمی ندارد متمایز 
گرداند . در اینجا علم را ذ کر کرده و مرادش وفوع معلوم و ظهور آن یا تعلق علم [باطن 
به ظاهر] است». قمشه‌ای: «ای اهل ایمان خدا شما را به چیزی از صید می آزماید که 
در دسترس شما و تیرهای شما آیند تا بداند (یعنی تا معین و معلوم بر خودشان گردد) 
که جه کسی از خدا در باطن می‌ترسد (و صیدی که حکم به حرمت آن شده است شکار 
نمی‌کند )». پاینده: « کسانی که ایمان دارید ! خدا شما را به جیزی از شکار امتحان 
می‌کند که دستها و نیزه‌هاتان بدان تواند رسید ‏ تا کسی را که به نادیده از او ترسد» 
معلوم کند ». رهنما: «ای کسانی که ایمان آورده‌اید خدا شما را به جیزی از صید 
بیازماید که دستهای شما و نیزه‌های شما بدان می‌رسد » تا خدا معلوم کند چه کسی در 
نهان از او می‌ترسد ». آل آقا نیز مانند استاد آیتی «تا بداند » ترحمه کرده است. 

چ- «... و لیعلم الله من ینصره و رس بالغیب...»: «تا خدا بداند چه کسی به 
نادیده او و پیامبرانش را پاری می‌کند ...» (ص ۵4۲ ترحمۀ حاضر » حدید » ۲۵). 
فقمشه‌ای: «... تا هعلوم شود که خدا و رسلش را با ایمان قلبی که پاری خواهد 
کرد ؟...». پاینده: «و تا خداء آنکه را به نادیده یاری او و پیغمبران او می کند هعلوم 


دارد ...». رهنما «و بداند خدا...» و آل آقا «تا خدا بداند » ترحمه کرده‌اند . 


۲) ترک بعضی از وحی ؟ 

آیۀ ۱۲ سور؛ هود : «فلعلک تارک بعض ما بوحی الیک و ضائق به صدرک ان 
بقولوا لولا انزل عليه کنز اوجاء معه ملک انما انت نذ بر و الله علی کل شیء و کیل» جنین 
ترجمه شده است: «شاید که برخی از چیزهایی را که بر تو وحی کرده‌ايم وا گذاشته‌ای و 
بدان دلتنگ شده باشی که می‌گویند : چرا گنجی بر او افکنده نمی‌شود ؟ و جرا فرشته‌ای 
همراه او نمی آید ؟ جز این نیست که تو بیم دهنده‌ای بیش نیستی و خداست که کارساز 


¥: 


قرآن کر نم به کتابت عثمان له بیترت یب بو نی تست ٩‏ ۱۴ 
هر چیزی است.» (ص ۲۲۳ ترجمۀ حاضر). از ترجمۀ صدر آیه چنین بر می آید که 
احتمالاً حضرت رسول (ص) بعضی از وحی الهی را برحلاف آنهمه امانت داری که از او 
در زند گانی و کاروبار دریافت و ثبت و ضبط وحی معهود است عالماً و عامدا- یا 
سهواٌ- متروک نهاده است. به عبارت دیگر چه بسا بعضی از وحی [= قرآن] را پنهان 
کرده و بر کاتبان وحی نخوانده و ننویسانده و بالنتیجه در قرآن موجود نیامده است» و این 
خلاف ضروریات اعتقادی اسلام و شهادت خود قرآن مجید است. 

ترجمة بخشی از قول شیخ طوسی در تبیاد بدین قرار است: «اين عطابی از 
خداوند تعالی به پیامبر اوست که بدین وسیله او را به ادای آنجه پیام او است و به او وحی 
فرموده است» ترغیب و از کتمان آن نهی می‌کند و او را به ادای پیام تشجیع می‌نماید . و 
به او می‌گوید جنین نباشد که از شدت و عظمت آنجه بر دلت وارد می‌شود و فشار 
دشمنی مخالفان که دلت را گرانبار و تنگ میکند به تو جنین وانمود کنند که ترا از 
احرای بخشی از ماموریت خود باز داشته‌اند » و تو بخشی از وحی را فرو بگذاری» از بیم 
آنکه مبادا بگویند جرا بر او گنجی نازل نمی‌شود, تا آن را خرج کند »یا چرا همراه او 
فرشته‌ای نیامده است تا او را یار و یاور باشد » دل‌تنگ داری...». هم مفسرین بز رگ 
آیه را همینطور معنی کرده‌اند . یعنی تصریح کرده‌اند که این استفهام برای هشدار است. 
وه رگز هیچ مفسری نگفته است» و از آیه هم بر نمی آید که این امر با احتمال واقع 
شده است» و خداوند از امری که رخ داده سخن می‌گوید . بلکه از امری که نباید و مبادا 
رخ دهد سخن می گوید . میبدی در نوبت اول آیه را چنین ترجمه م یکند : «مگر که فرو 
خواهی گذاشت آو نهان خواهی کرد] جیزی از آنجه به تو فرستاده‌اند از پیغام و دل تو از 
آن تنگ می‌خواهد بود که ادشمنان] می‌گویند که جرا برو گنجی [ از مال دنیا] فرو 
نفرستادند ... یا [گویند] که جرا با او [پیغام رسانیدن را] فرشته‌یی نیامد ...» و در تفسیر 
نوبت دوم شرح و بیان روشنگری در این باره دارد : «... سبب نزول این آیت آن بود که 
کفار مکه گفتند : یا محمد ...ما را کتابی آر بیرون از این قرآن که در آن عیب بتان ما و 
خدایان ما نباشد» تا آنگه ما با تو نشینیم و ترا پس رو باشیم. و نیز قومی گفتند ... جرا 
فته یی از اسمات ورو اید ای اشکارا تاه دی تر گراهی ده و رامال فراوان 
به تو ندهند و گنجی بر تو نگشایند تا بر خویشتن نفقه کنی و بر این درویشان پس روان 
تو؟ و این سخن ایشان بر طعن و تعنت می‌گفتند . و از ایشان که این سخن م یگفتند 


۱0۰ سیر بی سلوک 
اله ین امه لیخ ری برد ی رشن دا (می )ان انتک بر اسان ایشا سے جر ین 
بود و خواهان» همت کرد که طعن بتان و سب ایشان وقتی بگذارد و آنجه ایشان از آن 
کراهیت می‌دارند بر ایشان نخواند تا ایشان به ایمان در آیند .و از آنجه گفتند لولا انزل 
عليه کنز اوجاء معه ملک دلتنگ و اندوهگین گشت. تا رب العالمین آیت فرستاد : 
«فلعلک تا رک» به لفظ خبر گفت اما به معنی نهی است. ای لاتر کن الی کلامهم و لایضق 
صد رک باقتراحهم و لاتهتم ان لم تزت ما سالوک...» 

به مصداق ان القرآن یفسر بعضه بعضاً باید گفت که حضرت رسول (ص) چنانکه 
از چند موضع قرآن مجید برمی آید در معرض این درخواست همیشگی کافران و 
مش رکان بوده‌اند که با معتقدات آنها مدارا کند و به اصطلاح مقدسات آنها را عزیز 


بشمارد . ولی همواره خداوند به وحی و الهام ایشان را در این فشار روحی یاوری می کرد 
و تأثیر القاآت آنها را می‌زدود . یکی از معروفترین این نمونه‌ها همان است که افسانة 
غرانیق را پدید آورده است. و خداوند در نفی آن و یا نظایر آن می‌فرماید : «و ها ارسلنا 
من قبلک من رسولي و لا نبیالا اذا تمنی القی الشیطان فى أمنيته فینسخ الله ما یلقی الشیطان 
ثم بحکم الّه آیاته وله علیم حکیم (حج» ۲) ترحم؛ این آیه و سه آیۀ بعد از آن را - 
نظر به اهمیت و ارتباط آنها با هم- از ترجمة استاد آیتی نقل می‌کنیم: «ما پیش از تو 
هیچ رسول یا نبییی را نفرستادیم مگر آنکه چون به خواندن آیات مشغول شد » شیطان در 
سخن او جیزی افکند . و خدا آنجه را که شیطان افکنده بود نسخ کرد » سپس آیات 
خویش را استواری بخشید » و خدا دانا و حکیم است. چنین شود تا آنجه شیطان در سخن 
او افکنده برای کسانی که در قلبهایشان بیماری است و نیز سخت‌دلان» آزمایشی باشد . و 
ستمکاران در اختلافی بز رگ گرفتارند . و تا دانشمندان بدانند که قرآن براستی از حانب 
پرورة گار توست و بدان ایمان بیاورند و دلهایشان بدان آرام بگیرد و خدا کسانی را که 
ایمان آورده‌اند به راه راست هدایت م یکند . همواره کافران در آن شک می‌کنند تا 
آنگاه که قیامت نا گهان بر سرشان فرا رسد یا به عذاب روز بی‌شادمانی گرفتار آیند 
(سورة حج» آیات ۲ - ۵۵؛ص ۳۳۹ ترجمۀ حاضر). همجنین در آیات ۷4 تا ۷٩‏ 
سورة اسراء می فرماید : «و ان کادوا لیفتنونک عن الذی اوحینا الیک لتفتری علینا غیره و 
اذا لا تخذوک خلیلا...» که ترجمة آنها به قلم جناب آیتی از این قرار است: «نزدیک 


ت ۵ ‌ ۳ ۹ ‌- و T7‏ 
بود تو را از انچه بر تو وحی کرده بودیم منحرف سازند تا چیز دیگری جز آذ را به 


قر آن کریم به کتابت عثمان طه ۱۵۱ 
درو غ به ما نسبت کنی» آنگاه با تو دوستی کنند .و اگر نه آن بود که پایداریت داده 
بودیم» نزدیک بود که اند کی به آنان میل کنی. آنگاه تو را دو جندان در دنیا و دو 
جندان در آخرت عذاب می‌کردیم و برای خود داوری بر ضد ما نمی‌یافتی.» (ترحمةً 
حاضرء ص .)۲٩۹۰‏ و در این بحث آیات ۱ تا ۱۷ سورۂ یونس نیز حائز کمال اهمیت 


است. مانند دو مورد پیشین» فقط نص آي اول را ثبت سپس ترجمة هر سه آیه را به قلم 
آقای آیتی نقل م یکنیم: «و اذا تتلی علیهم آیاتنا بینات قال الذین لا برجون لقاء نا ائت 
بقر آن غیر هذا او بذله قل ما یکون لی ان ابدله من تلقای نفسی ان اتبع الا ما بوحی الی انی 
اخاف ان عصیت ربی عذاب یوم عظیم.»: «جون آیات روشن ما بر آنان [مخالفان» 
مشر کان] تلاوت شد ‏ آنها که به دیدار.ما امید ندارند گفتند : قرآنی جز این قرآن بیاور 
یا دگ رگونش کن. بگو: مرا نرسد که آن را از سوی خود د گ رگون کنم. هر چه بر من 
وحی می شود پیرو همان هستم. می‌ترسم که اگر به پرورد گارم عاصی شوم به عذاب آن 
روز بزرگ گرفتار آیم. بگو: اگر خدا می‌خواست من آن را بر شما تلاوت نم ی کردم و 
شا زا از آن آ گاه نمی‌ساختم. و پیش از این در میان شما عمری زیسته‌ام. چرا به عقل 
در نمی‌یابید ؟ کیست ستمکارتر از آن که بر خدا دروغ می‌بندد » یا آیات او را دروغ 
می‌انگارد ؟ ه رآینه مجرمان رستگار نشوند .» (ترحمة حاضر» ص ۲۱۱). 

با وجود این آیات بینات و آنچه تا اینجا عرض و عرضه شد » شاید نیازی به نقل و 
استناد بیشتر از مدا رک مهم تفسیری شیعه و سنی نباشد . اما برای آنکه معلوم شود که 
طبق مدعای اینجانب در این باره بین مفسران اجما ع و اتفاق نظر است» و ترجمه استاد 
آیتی از آية مزبور به تصحیح و اصلاح نیازمند است. اقوال بعض دیگر از مفسران و 
مترجمان طراز اول را نقل می کنیم. 

ترجمۀ قرآن ۵۵٩‏ ق:«تا مگر تو دست بنداری برخی از آنجه فرمودند به تو و 
تنگ مدار دل خویش بدانچه می‌گویند جرا فرو نیامد در او گنجی یا نیامد و او [= با 
او[ فرشته‌یی....». شیخ طبرسی در مجمع البیان می‌نویسد : «... پس قول خداوند که 
می فرماید «لعلک» بر وجه شک نیست بلکه مراد از آن نھی است» یعنی نهی از ترک 
ادای رسالت» و تشویق به ادای آن. جنانکه ممکن است یکی از ما با وجود علم به اینکه 
دوستش فرمانبر اوست و در حق او خلاف نم یکند» ولی چون دیگری به اصطلاح 
تحریک به خلاف و خیانتش می‌کند » به او بگوید : نکند یا مبادا به عاطر حرف فلان و 
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بهمان» جانب مرا فرو بگذاری. و مراد از این هشدار این است که آن فرد اغواگر را از 
تفتین و تلقین باز دارد » و معنای قول خداوند این است که لا تت رک بعض ما یوحی الیک 
و لا یضق صد رک بسبب مقالتهم هذه: به سیب چنین و چنان گفتن آنان (دشمنان و 
کافران) دست از ابلاغ وحی باز مدار. یا بخشی از وحی را فرو مگذار.» 

امام فخر رازی چنانکه شیوه او در امثال این باریکناها و ظرائف معنائی است» 


بحث دقیق و مستوفایی در این باب کرده است. چون بحث او از یک طرف شامل بحث 
زمخشری است و از طرف دیگر نیشابوری صاحب غراثب القرا نا هم خلاصه‌ای از بحث 
فخر رازی را در تفسیر خود آورده, نقل قسمت مهم بحث فخر رازی ما را از نقل دو 
تفسیر دیگر هم بی‌نیاز م ی گرداند. لذا بخشی از «مسالة دوم» او را نقل و ترجمه 
می کنیم: «مسلمانان اجماع و اتفاق‌نظر دارند بر اینکه بر حضرت رسول علیه الصلاة و 
السلام جایز نیست که در وحی و تنزیل خیانت ورزد و بعضی از آنجه که به او وحی شده 
ترک کند یا وا گذارد . چه جایز شمردن این امر» به شک در کل شرایع و تکالیف 
می‌انجامد» و این مایۀ فساد در نبوت است. و از طرف دیگر مقصود از رسالت تبلیغ 
تکالیف الهی و احکام است» و چون این فایده حاصل نگردد» دیگر رسالت از رساندن 
فایدة اصلی‌اش باز می‌ماند » و چون این نکته مسلم شد» شک نیست که مراد از قول 
خدای تعالی که می‌فرماید «فلعلک تارک بعض ما بوحی الیک» جیز دیگری جز این 
است که بخواهد بگوید حضرت رسول (ص) جنین کاری کرده است. و صاحبنظران در 
این باره وجوهی بیان کرده‌اند . نخست اینکه: ممتنم نیست که در علم الهی این امر نهفته 
باشد که رسول گرامی به انگیزه‌ای که خداوند بر خواهد انگیخت از ادای وحی الهی؛ 
تقصیر نخواهد کرد» و امثال این تهدیدات بلیغه جزو همان اسباب و انگیزه‌هاست. دوم 
اینکه: مخالفان [ کافران و مش رکان] به قر آن اعتقادی نداشته و آن را خوار می‌گرفتند و 
تمسخر می‌زدند . و دل رسول الله (ص) از این امر تنگ می‌شد که بر آنان وحی‌ای را 
بخواند که نمی‌پذیرند و به آن می خندند, لذا خدای تعالی او را تهییج کرد تا ادای 
رسالت کند و اين بیم و باک را که از سخنان یاوه آنان دارد » رها کند» و به استهزای 
اتاتوقعی نگ ارو غر ص از ان هدار اشته پو ایک | کر او( صرت سر می 
این وحی را ابلاغ کند» آماج تمسخر آنان و کارهای سفیهانه‌شان خواهد گردید ؛ و 
ا کر وین وا ابلاغ نکند » همانا مرتکب ترک وحی الهی و خیانت در امانت شده است» 
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پس ناجار از تحمل یکی از دو ضرر است. و تحمل سفاهت آنان» آسانتر است از تحمل 
ارتکاب خیانت در وحی الهی. و غرض از ذ کر این کلام توجه دادن به این نکتۀ ظریف 
بوده است. چه انسان جون بداند که هر یک از دو طرف یک فعل و ترک آن مشتمل به 


ضرر عظیم است» سپس پی ببرد که ضرر در جانب ت رک بز رگتر و قوی تر از جانب فعل 
است» انجام این فعل برای او آسان و گوارا خواهد شد . پس مقصود از ذ کر این کلام 
همین است که شرح دادیم. و اگر گفته شود کلمۂ فلعلک کلم؛ شک است و فایدة 
آمدنش چیست؟ در پاسخ ی ویش مراد ار( تشر اس وع اعانا 
هرگاه که می‌خواهند اتضمادهان زانور ود کشت هه کیان E‏ 
«لعلک تقدر ان تفعل کذا » (خیال می‌کنی بتوانی یا می‌توانی این کار را بکنی؟) با آنکه 
شکی در توانایی او ندارند. و گاه هست که کسی به فرزندش م یگوید «لعلک تقصر فیما 
امرتک به» (نکند خیال داری در کاری که بهت گفتم کوتاه بیایی؟) و مرادشان تا کید 
است و معنای آن «لاتترک» (مبادا این کار را نکنی) است.» ملا حسین واعظ کاشفی 
در تفسیر حسینی می‌نویسد : «پس شاید که تو ترک کننده باشی؛ امام ماتریدی رح 
می‌گوید استفهام به معنی نهی است یعنی ت رک مکن...6. اسماعیل حقی در روج البی‌اا 
شرح مبسوطی در تبیین معنای این آیه و رفع ابهام و ایهام از آن دارد و بر آن است که 
«لعل» گاه به قصد ترجی و توقع امری است که امیدی به آن هست ولی وثوق قطعی به 
آن نیست مانند «لعلکم تفلحون»؛ گاه برای اشفاق (هراساندن) است. یعنی توقع امری 
که بیم انگیز است. مانند «لعل الساعة قریب» (جه بسا قیام قیامت نزدیک باشد ). و رجاء 
و اشفاق متعلق به مخاطبان [و مطابق با احوال آنان] است, نه خداوند . و در آیۀ مورد 
بحت, معنای آن تهدید و هشدار است. و حاصل معنای آیه به تعبیر اخیر چنین است : 
پر وو بترس از اینکه ابلاغ وحی راء یعنی آن بخش از وحی را که مخالف رأی مش رکین 
است» از بیم رد و انکار و استهزای آنان, ت رک کنی.» محمد بن علی شو کانی در تفسیر 
فتم القد بر می نویسد : «... و گفته شده است این کلام جاری مجرای استفهام است یعنی 
آیا تو ترک کننده‌ای؟ و بعضی گفته‌اند این تعبیر در مقام نفی توام با استبعاد است. یعنی 
از تو سزاوار نیست که جنین کاری بکنی [= بخشی از وحی را فرو گذاری]. بلکه جمیع 
آنجه را که خداوند بر تو نازل کرده است ابلاغ کن» اعم از اینکه مخالفان و مش رکان این 


امر را خوش با ناخوش داشته باشند .». آلوسی در تفسیر رو ح المعانی بحث مستوفائی 


در این باب دارد که بعضی شبیه به بحث دیگر مفسران و بعضی متفاوت است. از جمله 
می نویسد : «اسم فاعل برای مستقبل است, و لذا عمل لعل برای ترجی است که مقتضی 


وجود حضرت رسول (ص) مانم و مهار او بود همانا عصمت او بود که مانع گرایش او 
به ترک تبلیغ و کتمان وحی و دوری او از خیانت در وحی می‌شد . و بعضی گفته‌اند اين 
استفهامی که در لعل هست استفهام انکاری است.» 

و برای حسن ختام مثال روشنگری را که شادروان علامه طباطبایی در تفسیر 
المیزان مطرح کرده است» نقل و ترجمه می‌کنیم: «... فرض کنید به پادشاهی گزارش 
می‌کنند که بعضی از رعایای ضعیف او از در تمرد در آمده‌اند » و پادشاه یکی از 
کار گزارانش را برای دعوت کردن آنها به اطاعت گسیل می‌دارد و در این باب نامه‌ای 
می‌نویسد و به او فرمان می‌دهد که این نامه را بر آنان بخواند » و آنان را به خاطر تمرد و 
گرد نکشی شان سرزنش کند » که چرا با وجود ضعف و ذلت دست به چنین کاری زده‌اند 
و در نظر نگرفته‌اند که سرورشان [- پادشاه] جه اندازه قوت و سطوت و عرزت دارد . سپس 
به پادشاه خبر برسد که این گردنکشان» منکر پیام کا رگزار و پیام‌رسان او شده‌اند و 
سخنان و نامة او را نپذیرفته‌اند . بار دیگر پادشاه نامه‌ای می‌نویسد و امر می‌کند که همو 
این نامه را بر آنان بخواند و در آن نامه جنین مضمونی آمده باشد : «شاید تو از بیم آنکه 
از تو درخواستهایی داشته باشند که از عهدۀ تو ساخته نباشد » یا به تصور اینکه آنان گمان 
خواهند کرد که نامه از سوی من نیست. و تو بر من افترا بسته‌ای» نامه مرا بر آنان 
نخوانده باشی. ا گر شق اول درست است» باید بدانی که تو پیام‌رسانی و بر تو جز ابلاغ 
پیام نیست؛ اگر شق دوم درست است» باید بدانند که نامه به خط من است و به دست 
خود نوشته‌ام و به انگشتری خود مهر کرده‌ام» به طوری که کسی جز من نمی‌تواند آن را 
تقلید کند .» تأمل در این مثال جنین افاده می‌کند که عتاب و خطایی که در نامۀ دوم 
هست» در مقام استبعاد (بعید شمردن) است و قصد از ذ کر دو شق و دو احتمال- یعنی 
ترک ابلاغ یا گمان افترا - توبیخ پیام‌رسان نیست» یا به معنای قبول تهمت کذب و 
جعل نیست. بلکه دو شق را به این انگیزه یاد کرده است که در حکم مقدمۀ چیزی باشد 
که آن جیز هر دو شبهه را برطرف می سازد . و آن این است که پیام‌رسان از پیش خود 
کاری نکرده است و اختیاری ندارد » تا از او درخواستهای آنچنانی داشته باشند» و دوم 
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اینکه نامه از پادشاه است و در آن شک و تردیدی نیست...» 

ترجمۀ مرحوم پاینده و رهنما و آل آقا از این آیه نادرست است. اما ترجمة 
شادروان قمشه‌ای» هر جند به مناسبت تفسیری بودن, اند کی اضافات دارد » دقیق و 
درست است: «ای رسول ما مبادا آیاتی را که به تو وحی شده دربارة کافران» به 
ملاحظاتی تبلیغ نکنی. و از قول مخالفانت که می‌گویند اگر این مرد پیغمبر است چرا 
گنج و مالی ندارد و یا فرشتة آسمان همراه او نیست دلتنگ شوی؟ از این سخنان 
جاهلانه هرگز غمگین مباش که وظیفة تو تنها نصیحت و اندرز خلق است» اما حا کم و 
نگهبان هر جیز خداست.» 

ترجمه‌های پیشنهادی اینجانب از این آیه بدین قرار است: 

۱) مبادا از بیم آنکه بگویند چرا بر او گنجی نازل نمی‌شود » یا فرشته‌ای همراه او 
نیامده است» برخی از آنجه را که بر تو وحی شده فرو گذاری و دل‌تنگ داری, بدان که 
تو فقط بیم دهنده‌ای بیش نیستی و خداست که کارساز هر چیزی است (ملاحظه می‌شود 
که از عبارات خوب و بی‌اشکال ترجمة جناب آیتی» در ترجمة خود استفاده کرده‌ایم). 

۲) نکند از ناخوشامد آنان که می‌گویند جرا بر او گنجی فرود نيامده با 
فرشته‌ای همراه او نیست» بخشی از وحی را فر و گذار کنی» و دل افسرده شوی؛ تو فقط 
بیم دهنده‌ای و بس» و خداست که بر هر چیز وکیل است. 

یادداشتهای دیگر نیز به همین سبک دربار؛ ترجمۀ گرانقدر استاد عبدالمحمد 
آیتی دارم که برای پرهیز از اطالة کلام آنها را در اینجا نمی آورم و رونوشتی از آنها 
برای جناب آقای آیتی فرستاده‌ام. امیدوارم در تجدید نظر سراسری که برای جاپهای 
بعدی این ترجمه خواهند فرمود » به کار آید . 
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دايرة المعارف دين 
(زبر نظر میرجا الیاده) 
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در فرد بیستم در سراسر جهاد, به ویژه در اروپا و امریکا کوششهای بزر گی در تدوین 
انوا ع فرهنگها و دایرةالمعارفهای یک یا چند جلدی» مختص به یک دین» علی الخصوص 
بهودیت» مسیحیت؛ اسلام» آیین بودا» آیین هندو یا ادیان به طور کلی انجام گرفته است. 
و آثار بسیاری در این زمینه, انتشار یافته است.۱ 


دايرة المعارف دين و اخلاق 

در ميان دایرة‌المعارفهایی که به دین به طور کلی پرداخته است» از همه قدیمتر» 
معروفتر» معتبرتر و مفصلتر دایرف المعارف دين و اخلاق ' ویراستة جیمز هیستینگز ۳ 
(۱۸۵۲ - ۱۹۲۲) محقق روحانی و مسیحیت شناس و دین پژوه اسکاتلندی است. این اثر 
در ۱۳ جلد» در فاصلة سالهای ۱۹۰۸ - ۱۹۲۹ انتشار یافته است» و پس از آن بارها 


۱ . برای اطلاع از کتب مرجع, اعم از فرهنگ و دایرةالمعارف, دربار؛ هر دین» یا دین به طور 
کلی» و به هر زبان > مقالۀ "آثار مرجع" "Reference Works"‏ نوشتة اد گار کرنتس ۳۴082۲ 
6012 در داسرة المعارف دین» که مورد بحث و معرفی در مقالة حاضر است و مشخصات آن 
در پی نوشت شماره ۵ همین ردیف درح شده است. 

2. Encyclopedia of Religion and Ethics 
3. James Hastings 


0۰ سر بیسلوک 
بدون تجدید نظرء تجدید چاپ یافته است. 

بعضی از منتقدان این دایرةالمعارف را دارای دید پوزیتیویستی می دانند. که 
تهمتی است نابجا. بعضی فاقد رنگ عرفانی می‌دانند » که حرفی بجاست. منتقدان 
خوشبین تر بر آنند که این دایرةالمعارف از سه بعد نظری» عملی ( آیینی» عبادی) و 
اجتماعی دین» فقط به بعد نظری (تئوريك و تئولوژيك) و اخلاقی- فلسفی آن پرداخته 
است. بعضی هم با یاد آوری اینکه بیش از شصت هفتاد سال از انتشار آن می‌گذرد» 
می خواهند آن را کهنه و مهجور و بالنتیجه منسوخ و کم ارزش قلمداد کنند . شك نیست 
که هر اثر علمی و تحقیقی خواهوناخواه- در عصر جدید به سرعت- کهنه می شود » ولی 
هر اثر کهنه‌ای کلاسيك یعنی دارای ارج و اعتبار ثابت و محرز نم یگردد . حال آنکه ارج 
و اعتبار این دایرةالمعارف- با آنکه فی الواقع محصول علمی و تحقیقی قرن نوزدهم است 
که در ربع اول قرن بیستم انتشار یافته- همچنان محرز و محفوظ است و از مراجم 
کلاسیك در تحقیقات دینی است. در یک مقايسة اجمالی (در حد مقابلۀ يك جلد ) چنین 
به نظر رسید که مقالات اسلامی و اسلامشناسی در دایرةالمعارف هیستینگز به فراوانی 
مقالات دایرةالمعارف الیاده- که معرفی اش موضو ع این مقاله است- نیست. ولی کیفیت 
و عمق تحقيق - و گاه نیز طول مقالات- اسلامشناسی هیستینگز قابل توجه است. مقایسة 
انتقادی و ارزیابانۀ این دو دایرة‌المعارف» نیاز به تحقیق و ژرفکاوی دارد که در بضاعت 
نگارندة این سطور و نیز در گنجایش این مقاله نیست.؟ 

تحقیقات دینی و تاریخ ادیاد و دین پژوهی و دین شناسی در پنجاه- شصت سال 
اخیر تحول و تکامل بسیاری پیدا کرده است. تازه ترین اثری که در این زمینه انتشار يافته 


دا یرةالمعارف د ین ویراستۀ میرچا الیاده است که محصول پژوهشهای نوين و نگرش نو 


٤‏ . برای ارزیابی و نقادی دا برة المعارف دين و اخلاق» ويراستة هیستینگز نگاه کنید به مقاله 
«فرهنگها و دایرة‌المعارفهای فلسفى» "Philosophical Dictionaries and‏ 
7 نوشتة ویلیام ۳ ۲ William‏ در دابرةالمعارف فلسفه The‏ 
Encyclopedia of Philosophy‏ » ویراسته پل ادواردد» ج ٦‏ ص ۰.۱۹۸ 
همجنین پیشگفتار حوزف کیت گاوا» بر همین دا پرة المعارف د ین (زیر نظر الیادہ)» ص ۱۳ - 
.و مقاله‌ای درباره و تحت عنوان ۲۱۵۹۲۱۴۵5 121965" در همین دابرهالمعارف دین. و مقالة 
"آثار مرجم" که در پی نوشت شمارۀ ۱ مقالۀ حاضر به آن اشاره شد . 

5. The Encyclopedia of Religion.Mircea Eliade Editor in Chief. New York, 

Macmillan Publishing Co; London, ۲ Macmillan Publishers, 1987,‏ ن 


دابرةالمعارف دين اا 
اثری مستقل و متفاوت و به يك تعبیر مکمل آن و خواندنی‌تر از آن است. و قطع نظر از 
امتبازات دیگر این فرق و فايدة جدید را دارد که بر خلاف دا برة المعارف دین و 
اخلاق - که عمدتا به قلم غربیان و با نگاه غربی نوشته شده- نویسند گان این 
دایرةالمعارف جدید که بالغ بر ۰ نفرند» از سراسر حهان و از حوزۀ ادیان مختلف 
با آن همکاری کرده‌اند . 


دربارة الیاده 

میرجاد الیاده (۱۹۰۷ ۲7 دین شناس, قوم شناس» هند شناس و پژوهندة 
اساطیر و سمبلها داستان نویس رومانیایی در بخارست به دنیا آمد . بخشی از تحصیلات 
دانشگاهی خود را در همانجا گذراند . چهار سال در هند به مطالعة فلسفه و ادیان و 
فرهنگ هند » به ویژه ی وگا» و زبان سانسکریت پرداخت. سپس به رومانی با ز گشت و تز 
د کترای خود را که دربارۀ ی وگا بود گذراند . و به تدریس در دانشگاه بخارست پرداخت. 
و مقالات بسیاری در زمینة تاریخ و تطبیق ادیان و فولکور و نیز چند داستان قابل توجه 
نوشت. در ۱۹4۰ وابستۀ فرهنگی در لندن شد و در سال ۱۹4۱ به لیسبون منتقل شد . پس 
از پایان جنگ دوم حهانی به پاریس رفت و به تدریس در سوربن - و پس از آن در اغلب 
دانشگاههای اروپا - پرداخت. از سال ۱۹۵۷ استاد تاریخ ادیان در دانشگاه شیکا گو شد . 
بعضی از آثار او عبارتند از: اسطورة بازگشت ابدی " + قدسی و دنیوی" + 
انگاره‌های د ین تطبیتی* + اسطوره» رژیاها ورازها" و اثر چند جلدی تاریخ مفاهيم 
دینی" ۱ .اخیراً دو اثر از او به فارسی ترجمه شده است. نخست حشم انداز اسطوره؟ ' » 
دیگر ۱سطور؟ بازگشت حاودانه" . الیاده در دهۀ اخیر عمرش به طرح‌ریزی و نظارت 


16 Vols. -« 
6. The Myth of The Eternal Return ]۱۲ [نگاه کنید به پی‌نوشت شماره‎ 
7. The Sacred and The Profane 8 .Patterns in Comparative Religion 


9. Myth. Dreams, and Mysteries 10 .History of Religious Ideas 

۱( حشم انداز اسطوره. ترجمۀ حلال ستاری. تهراد» توس» ۳Y‏ .لير نقد کامران فانی بر 
همین کتاب در محله معارف؛ شماره اول» مرداد - ابان ۰۱۳۱۳ 

۲ .۱ سنهلور با زگشت حاودانه: مقد مه بر فلسفه‌ای از تاریخ.تررجمة‌بهمن سرکاراتی. تبریزنیماه ۱۳۹۵ . 


۲ ات سیر بی سلوکگ 
بر تألیف و تدوین دایرة المعارف دین ادامه می‌داد» تا اینکه پس از تکمیل تدوین این 
دایرةالمعارف» و درست یك ماه پس از نگارش پیشگفتار خود بر آن» در آوریل ۱۹۸۲ 
در گذشت/۳ 
۱ او در تفسیر و تحلیل پدیده‌های دینی» روش و نگرش تازه‌ای داشت. , بر آن بود 
که نماد پردازی (سمبولیسم) دینی» بهترین جلوة پاسخ خلاقانه‌ای است که انسان- انسانی 

که از نظر او فطرتاً دین‌ورز *۱ است - به هیبت هستی و حضور در کیهان ناپیدا کران 
می دهد . انسان نهایتاً با کیهان همسو و همساخت است (همان هماهنگی و همسانی 
حهان صغیر با جهان کبیر که ريشه در اندیشه‌های دینی و عرفانی کهن دارد ). و اساطیر 
کهن که حکم صور ازلی یا اعیان ثابته*! را دارند » هنوز و همجنان در ذهن و زندگی 
انسان جدید هم نفوذ دارند. وی بر آن بود که تاریخ و تحقیق ادیان همدلی و . 
انساندوستی‌ای به بار می آورد که بسی فراتر و اصیل تر از اومانیسم غیر دینی غربی است. 

او در مقدمة خود بر دابرةالمعارت دين (ص ۱ می‌نویسد : «تاریخ ادیاد 
س رگذشت مواجهة انسان با امر قدسی است» یعنی یك پدید؛ فراگیر که در صورتهای 
مختلفی حلوه کرده است.» 

روش و نگرش او تلفیقی و چند وجهی و کثرت گرایانه و همراه با وسعت مشرب 
است و آمیزه‌ای است از مردم شناسی» پدیدار شناسی, به شیوة هوسرل» ساختگرایی» و 
تاویل و کشف معنای باطنی یا هرمنوتيك" ' . این نکته هم به عنوان ضلعی از نگرش او 


۳ . برای تفصیل بیشتر و دقیقتر دربارة زند گی و آثار و روش و نگرش تحقیقی الیاده نگاه کنید به: 
مقال حوزف کیتاگاوا» همکار و همفکر نزديك او» تحت عنوان "Mircea Eliade”‏ در همین 
دابرةالمعارف. همچنین > مؤخرۂ آقای حلال ستاری بر ترجمة فارسی حشم انداز اسطوره؛ ص 
۹ - ٩۲۱.و‏ مقالة "جند نظر دربارة بینش و روش پژوهش میرجاالیاده" نوشتة جلال ستاری. 
کتاب توس دفتر اول تهران, انتشارات توس ۱۳۹۳ ص ۱۱۷ - ۰۱۷۹ 

14, Homo Religiosus. 15. archetypes 

٦‏ . هرمنوتيك 1۵۲۳۵۳811٥5‏ از ريشة یونانی است و معنای اصلی آن ترجمه و شرح پا تفسیر 
است؛ و با کلمةٌ هرمس ارتباط دارد . هرمنوتيك ابتداء و قرنهاء به تفسیر کتب مقدس بهود و 
نصارا اطلاق می‌شده است ولی شلایر ماخر (۱۷۲۸ - ۶ ))فیلسوف و متکلم بز رگ آلمانی 
تأمل تاره‌ای در آن کرد و توسع بیشتری به آن داد .سپس دیلتای کوشید که آن را مبنای تدوین 
و مطالعةً "علوم فرهنگی" " کند و از آن نوعی روش‌شناسی بسازد . رفته‌رفته هرمنوتيك تبدیل به 
نوعی نظرية معرفت و شناخت‌شناسی شد . و در پژوهشهای علوم‌انسانی و اجتماعی» علی‌الخصوص 
در فلسفه, زیاد‌شناسی» نقد ادبی و هنری شایع شد. ما کس‌وبر (در حامعه‌شناسی‌دین) و > 


دایرةالمعارف دين ۱1۳ 
شایان ذ کر است که او قدس یا امر قدسی یعنی حوهر مشترك همه حلوه‌های حیات و 
فرهنگ دینی را امری اصیل» بسیط, واحد و تحویل ناپذیر "۲ (غیر قابل تجزیه و تحویل به 
حقایق, امور» عناصر» تجارب و معارف دیگر ) می‌داند . 

دابرةالمعارف دین» به زبان انگلیسی» در ۲ مجلد (جلد شانزدهم: فهارس 
راهنما)» در حدود ۸۰۰۰ صفحه و ۸ میلیون کلمه» در مدت هفت سال تدوین و در سال 
۷ انتشار یافته است. این اثر گرانقدر دارای ۲۷۵۰ مقالۀ اصلی است و ۱4۰۰ نفر از 
دین شناسان و پژوهند گان ادیان مختلف از پنجاه کشور جهان با آن همکاری کرده‌اند . 
در این اثر اثر تاریخ ادیان گذشته و حال سراسر جهان در سراسر تاریخ معرفی شده‌اند با 
رجال دینی» کتب مقدس» نهادها آداب و شعائر و مناسك و مراسم و معتقدات و 
نظریه‌ها و نمادها » قصص» اصطلاحات, مفاهیم و نیز ربط سایر حوزه‌های فرهنگی نظیر 
فلسفه» هنر» علم» سیاست, حقوق و اخلاق و نظایر آنها با دین و مقولات دینی را نیز از 


2 هاید گر و ویتگنشتاین و کاسیرر و گاد آمر و ریکور و عده‌ای دیگر از متفکران و فلاسفه و 
فرهنگ پژوهان قرن بیستم روش و رهیافت هرمنوتیکی داشتند. . هرمنوتيك با پدیدارشناسی 
(فتومنولوژی) شباهتهای اساسی دارد . هرمنوتيك تفسیر همدلانه و تأویل اصل‌جویانه است» و اصل 
بر این است که با تفسیر به رأی و برداشت شخصی و آزاد فاصله داشته باشد . هرمنوتيك دو 
روایت یا نظریۀ عمده دارد . نخست اینکه: باید به مدد "جهش شهودی" کوشش شود که معنای 
تهب وان اقح ی لفط با مفهوع يا خبارت يا اعارتا ی پدیده (اعم از دینی یا غیردینی) با پس 
زدن حجابهای زبانی و زمانی و تاریخی و فرهنگی» دریافت شود . روایت دوم تقریباً مکس این 
است و بر آن است که رهایی از تخته بند تاریخ و زبان و زمان و زمانه و فکر و فرهنگ هر 
دوره‌ای برای مفسران آن دوره ناممکن است لذا ناگزیر بايد از "افق" خود به متن يا پدیدۀ 
مورد نظر بنگرند . 
یک :از ز معاصران معادل " زند آگاهی" را برای آن پیشنهاد کرده است. هانری کربن اسلامشناس 
و تشیع‌شناس شهیر که خود نگرش پدیدار شناسانه و هرمنوتیکی داشت» این کلمه را معادل با 
" تاویل"» مخصوصا " تاویل باطنی" و "کشف المححوب" شمرده است. 
در این زمینه مقالات و کتابهای بسیاری نوشته شده است. از جمله ‏ مقالة 5عذانا1671۳676 نوشتة 
فان |. هاروی در همین دابرةالمعارف دین که کتابشناسی توصیفی جامعی دارد . نیز -* "تأویل 
قرآن و حکمت معنوی اسلام؛ " [بخشی از ۱ . ترحمة 
د کتر رضاداوری» معارف اسلامی (نشرية سازمان اوقاف)» شمارۀ ۱۱» خرداد ماه ۰۱۳۹٩‏ ص 
۹ - .نیز - مقدم؛ فرانسوی کربن بر جامع الحکمتین ناصر خسرو؛ و مقالة "دربارةٌ 
یادنامۀ فرانسوی هانری کرین" نوشتة د کتر سید جواد طباطبایی. در نشر دانش سال پنجم» 
شمارة سوم فروردین و اردیبهشت ۱۳۹4 ص A - ٤١‏ 

17. irreducible 


۱3 
نظر دور نداشته‌اند . 

مضامین و مفاهیم مشترك بین ادیان» یا جدا گانه یا اغلب تحت یك عنوان کلی و 

یك مقالة سراسری و چند بخشی بررسی شده است. فی‌المثل در مقاله‌ای مفصل تحت 

عنوان 00۵ 0۶ ۸:66 (اسماء و صفات الهی) این مسأله را در بهودیت» مسیحیت و 

اسلام بررسی کرده‌اند . مقالات امضادار است و در پایان هر مقاله کتابشناسی توصیفی 


سیر بی سلوک 


منابع آمده است. 
گروه ویراستاران» یا همکاران اصلی الیاده» یا به عبارت دیگر متخصصان 
موضوعی ده نفر هستند. ویراستاران ساده و ویراستاران و مشاوران فنی و سایر اهل فن 
بیش از پنجاه نفرند . ویراستاران مقالات اسلامشناسی این دایرةالمعارف, دو نفراند . یکی 
جار لز آدامز, اسلامشناس و استاد دانشگاه مك گیل و بنیانگذار مؤسسة مطالعات اسلامی 
آن دانشگاه در کانادا ( که شعبۀ تهران آن» وابسته به دانشگاه تهران» زیر نظر آقای د کتر 
مهدی محقق اداره می‌شود ). دیگری خانم آنماری شیمل اسلامشناس و ایرانشناس و 
پژوهندة عرفان و ادیان شرقی» استاد دانشگاه هاروارد . در بخش بعدی این مقاله دربارة 
مقالات مریوط به اسلام در اين دایرةالمعارف بحث خواهیم کرد . اينك لارم است به روش 
و نگرشی که الیاده و همکاران او در طرح‌ریزی و تدوین دابرة المعارف دین داشته‌اند 
بپردازيم. 
الیاده در آغاز پیشگفتار یا دیباچة خود می‌نویسد : «چنین دایرةالمعارفی, بایست 
پیشتر از اینها تدوین می‌ شد .در همه زمینه های مطالعات دینی- در سنن دینی تاریخی» 
همچنین در نظامهای دینی امی ٩‏ («بدوی») - «انفجار اطلاعات» دهه‌های اخیر» 
عرضة جدید مواد تحقیقی موجود را ایجاب می کرده است. به علاوه, در نیمقرن اخیر 
رهیافتهای روشمندانۀ نوین و تفسیر و تاویلهای کار آمدتر, دانش ما را از ارزش وجودی» 
کار کرد اجتماعی, و خلاقیت فرهنگی د دینی سراسر تاریخ» ارج و اعتباری تازه بخشیده 
است. ما اکنون ذهن و رفتار انسان دین ورز [= هومو رلیجیوسوس] را بهتر در می‌يابیم و 
دربار؛ منشا» رشد و بحرانهای ادیان مختلف جهان بیشتر می‌دانیم.» (دیباچه» ص .)٩‏ 
سپس از کشفیات باستانشنسی و متن يابي نظیر بای آثار گنوسی در نجع 
حمادی (مصرعلیا) و مخطوطاتقران در حوالی بحرالمیت و ترجمه و تصحیم ار 
nonliterate‏ .18 


دایرةالمعارف دين ۱1*۵ 
از متون مقدس» على الخصوص مربوط به ادیان آسیایی سخن می گوید . و می‌افزاید : 
«همچنین دریافت ما از عرفان اسلامی به مدد آثار لویی ماسینیون تحول اساسی یافته 
است. نیز هانری‌کرین و شا گردانش ابعاد مغفول ماندۂ سنت باطنی اسماعیلی را آشکار 
کرده‌اند .» (همانحا ). 

الیاده در طی این دیباجه به اهمیت شناخت و بازشناسی اسطوره‌ها و تفسیر نمادها 
(سمبلها ) و توجه به نظامهای غریبی چون آیین هرمسی و کیمیا - که در چین و هند و 
ونان و مصر و جهان اسلام و اروپا نفوذ و گسترش عمیق و مدیدی داشته؛ و حتی نیوتون 
با آن دید گاه علمی به کاوشهای جدی کیمیا گرانه می‌پرداخته- و نیز ی وگا اشاره دارد . 
نیز از نقش پژوهش در مذاهب «امی» و ابتدایی و فولکورهای دینی روستایی و اهمیت 
همه و هر يك در پدید آوردن یك بینش یگانی و فرا گیر از پديدة دینی سخن می‌گوید . 
در جای دیگر از دیباجه می‌نویسد : 

«در طرح ریزی این دایرةالمعارف هدف ویراستار و گروه همکارانش توصیف 


دقیق» روشن» و عینی کل تجارب بشری از امر قدسی بوده است. امیدوارم به سنتهای دینی 
بز رگ و کوچك» یعنی به ادیان تاریخی و ابتدایی» به نظامهای دینی شرق و غرب» توحه 
شایسته و منصفانه کرده باشیم. به ویژه آرزو داریم از «تحویل»*۱ و جانبداری فرهنگی 
غربی پرهیز کرده باشیم. ما بیشتر از سایر کتب مرجم مربوط به دین» به ادیان غير 
غربی» میدان داده‌ایم. سرانجام نظر به طرح بین‌المللی این دایرةالمعارف» از محققان پنج 
فارة جهان دعوت کرده‌ايم که مقالات مربوط به حوزه‌های تحقیق و تخصص خود را 
بنویسند .» ((ص۱۱). 

جوزف م. کیتاگاوا "۲ یکی از ویراستاراد عمده و متخصصان موضوعی این 
دایرةالمعارف و همکار موثر و نزدیک الیاده, در پیشگفتار خود در همین زمینه 
می‌نویسد : "ویراستاران با الیاده توافق داشتند که روش اساسی» در تدوین این 
دایرء‌المعارف بايد "علم تاریخ ادیاد" باشد» که خود دو بعد دارد» تاریخی و 
سیستماتیک. در این چارچوب. بعد تاریخی مبتنی بر مناسبات متقابل بین تاریخجه‌های 


۹ 00 تجزية مفرط و باز بردن بیجای یك امر بسیط و اصیل» به عناصر و مواد دیگر. 
Joseph M. Kitagawa‏ .20 


جح یمتح وک 
هریک از ادیان - اعم از پیش از تاریخی, سر آغاز تاریخی, تاریخی» پیش از جدید» 
جدید پا " ابتدانی" معاصر - و تاریخ خود دین - یعنی اساطیر نمادها شعایر و نظایر 
آن - است. نقش سیستماتیک عبارت است از پژوهشهای پدیدار شناسی» تطبیق جامعه 
شناختی و روانشناختی ادیان ( کوششهای خود الیاده در این زمینه, مصطلح به مطالعة 
ریخت شناختی [مورفولوژیک] دین است) (ص ۵). 

همو در تکمیل این بحث می‌نویسد : " در ویرایش هر دایرة‌الممارفی دربارة 
"دين" ماناگزیریم با مسائلی دست و پنجه نرم کنیم که ویراستاران دایرةالمعارفهای دیگر 
گرفتار آن نیستند . یکی از این گونه مسائل همانست که ریچارد نیبور'" آن را معناهای 
"درونی" و "بیرونی" پدیده‌های دینی نامیده است. ویلفرد کنت ول اسمیت" " در جائی 
گفته است که از نظر بیگانگان, اسلام صرفاً دین اقوام مسلمان است. ولی از نظر 
مسلمانان اسلام دین حق است. دایرةالمعارف ما جداً کوشیده است که در این مورد بین 
معانی درونی یعنی کلامی (الهیاتی)» رستگاری شناسی ۳" و معانی بیرونی» یعنی تاریخی» 
جامعه شناختی» مردم شناختی» و فرهنگی توازن ایجاد کند . ولی بعید است که کوششهای 
ما ستیهند گانی را که فقط متمسک به معنای "درونی" یا "بیرونی" دینی هستند کاملا 
خشنود کند . بیشک کسانی هستند که فکر م یکنند تنها سنت دینی آنان حقيقت شامل و 
کارا دو و کار سل دای لمارف سا یت کل وه را ها اف ماه در یر 
کند ." (همانحا ), 

طبیعی است که با این روش و نگرش, الياده و همکارانش قائل به حق و باطل در 
ادیان نیستند . یعنی دعاوی حقانیت (یا از نظر مخالفان: بطلان) فرقه‌ها و نهضتها و 
حریانها و مفاهیم و مقولات دینی را داوری و ارزشگذاری نمی کنند . حتی ادیان را به دو 
قسمت عمد؛ الهی (وحیانی) و غیر الهی نیز تقسیم نمی کنند . 


جنبة اسلامشناسی این دابرة‌المعارف ۱ 
تحقیقات اسلامشناسی و مقالات مربوط به دين اسلام و مذاهب اسلامی (علی 
H. Richard Niebuhr‏ ,21 


22. Wilfred Cantwell Smith 
23. soteriology 


دایرةالمعارف دين ۱۷ 
الخصوص تشیع) در این دایرةالمعارف حجم و کیفیت قابل ملاحظه‌ای دارد . اینک برای 
اینکه این جنبه از دایرةالمعارف دین بهتر شناخته شود » و برای مزید اطلاع اهل تحقیق 

فهرست تقریباً کامل عناوین مقالات اسلامی اين دایرةالمعارف را در جند بش باد 


م یکنیم: 


۱) مقالاتی که مربوط به اعلام رجال و فرقه‌ها و مکتب‌ها و مفاهیم و اصطلاحات 


اسلامی هستند و عیناً تحت عنوان عربی» حرف به حرف نویسی شده‌اند : 

علی عبدالرازق [۱۸۸۸ - ٦٦۱۹ء‏ حقوقدان» سیاست دان و فقیه مصری که صاحب 
آثار و آراء بحث انگیزی در فقه سیاسی و مخصوصاً نظریۂ حکومت در اسلام است]؛ 
عبدالحبار همدانی؛ عبده؛ افغانی (اسد آبادی سیدحمال الدین)؛ اقا خان؛ ابوهذیل 
علاف؛ ابوحنیفه؛ ابو یوسف قاضی؛ احمدیه؛ سید احمد خان؛ عايشه بنت ابی بکر ؛ 
علویون؛ علی بن ابی طالب [ع]؛ علیشیر نوائی؛ سید امیر علی (مورخ و مصلح شيعة هندی 
معاصر )؛ ابوالحسن اشعری؛ اشعریه؛ عاشورا - که بسی از عاشورای دا برة المحارف 
اسلام (انگلیسی) بهتر است - حشاشین)؛ عطار؛ بخاری (صاحب صحیح)؛ بیضاوی؛ 
بیرونی؛ خلافت؛ دعوت)؛ درویشان؛ ذ کر؛ دروز ؛ الیحامحمد (۱۸۹۷ - ۱۹۷۵: رهبر 
نهضت مسلمانان سیاه امریکا )؛ فلسفه فارابی؛ فاطمه [ع]؛ غیبت (از معتقدات شیعه)؛ 
غزالی (ابو حامد )؛ حدیث؛ حافظ شیرازی؛ حلاج؛ حنابله؛ حرم و حوطه؛ حسن بصری؛ 
ابن فارض؛ ابن عطاء الله؛ ابن بابویه؛ ابن باجه؛ ابن حزم؛ ابن خلدون؛ ابن رشد ؛ ابن سینا ؛ 
ابن تیمیه؛ ابن تومرت؛ اعحاز؛ ایجی (قاضی عضدالدین)؛ اجماع؛ احتهاد ؛ اخوان الصفا؛ 
امامت؛ ایمان و اسلام؛ اقبال لاهوری؛ اشراقیه؛ اسلام [مقالة اسلام در اين دایرةالمعارف 
در حدود هفتاد صفحه است» و متشکل از ده مقاله است: نگرش کلی» اسلام در شمال 
افریقا, اسلام در اسپانیا؛ اسلام در جنوب صحرای افریقا» اسلام در قفقاز. اسلام در 
آسیای م رکزی» اسلام در چین» اسلام در جنوب آسیا اسلام در جنوب شرقی آسیا» 
اسلام در غرب جدید» اسلام در آمریکاها] شریعت یا فقه / حقوق اسلامی 15127016 
۷ سال دینی اسلامی ۷6۵۲ Religious‏ 15127016 ؛ تحقیقات اسلامی Studies‏ Islamic؛‏ 
"جماعت اسلامی"؛ جهاد ؛ جنید ؛ کعبه؛ ابوبکر کلاباذی؛ کلام؛ خانقاه؛ خارجیان 
(خوارج)؛ امیر خسرو؛ نجم الدین کبری؛ محمد علی لاهوری (از رهبران احمدیه)؛ 
مذ هب؛ مدرسه؛ محلسی (محمد باقر )؛ مالکوم ایکس (۱۹۲۵ - ۱۹۲۵ رهبر سیاسی و 


۸ سر بیسلوک 
دینی مسلمانان سیاه آمریکا)؛ مالک بن انس؛ مصلحت؛ ماتریدی؛ ماوردی؛ سید ابوالا 
على مودودی؛ مولد [= مولد النبیء میلاد و اعیاد میلاد حضرت محمد (ص)] معراج؛ 
مسجد ع٩08‏ M؛‏ محمد [ص]؛ محمد احمد (متمهدی سودانی)؛ ملاصدرا ؛ مسلم؛ اخوان- 
المسلمین 3501۳67000 «iاMus؛‏ معتزله؛ ناصر خسرو؛ نظام؛ نظام الدین اولیاء؛ نبوت؛ 
نور محمد [ی] [ = حقیقت محمدیه]؛ کسب (در کلام اشعری: 060251022160 )؛ قاضی ؛ 
قرامطه؛ قیاس؛ قر آن؛ رابعۀ عدویه؛ محمد رشید رضا؛ روضه خوانی؛ فخرالدین رازی؛ 
حلال الدین رومی؛ سعدی؛ سماع؛ صلاة؛ محمود شبستری؛ شافعی؛ شهادت (به 
وحدانیت خداوند )؛ شهرستانی (عبدالکریم)؛ شیخ الاسلام؛ شیخیه؛ شيعه / تشیم 
[«وزنداگ شامل سه بخش نگرش کلی» اسماعیلیه» اثنی عشریه]؛ احمد سرهندی؛ تصوف 
( 5۷]1570)؛ صحبت؛ شهاب الدین یحیی سهروردی؛ سنت؛ طبری (محمد بن جریر)؛ 
تفسیر ؛ تفتازانی؛ تقیه؛ طریقت؛ تعزیه؛ تلاوت؛ نصیرالدین طوسی؛ علماء؛ عمر بن خطاب؛ 
امت؛ اصول الفقه؛ وهابیه؛ ولایت؛ شاه ولی الله؛ وقف؛ ز کات؛ زمخشری. 

جنانکه اشاره شد عنوان این مقالات همه به زبان اصلی عربی است و به انگلیسی 
حرف به حرف نویسی شده است. حنانکه مشاهده شد یک مورد غریب» یعنی "روضه 
خوانی" هم فارسی است. به آنها هم که تحت معادل انگلیسی شان وارد شده‌اند » اشاره 
کردیم. 

۲) مقالاتی که مستقلا اسلامی نیست» و طبعاً تحت عنوان انگلیسی وارد شده, ولی 
بخشی از آن‌اسلامی است:الفبا ۸۱00۵015 ؛ادیان عربی 16112105 ۸:20:20( که به هر 
حال بی ارتباط با اسلامشناسی نیست)؛ اسماء و صفات الهی 000 0۶ 66ادا:۸۱02؛ کیمیا 
¢Alchemy‏ احکام نجوم 81 کفر 812972067۷ ؛ خوشنویسی / خطاطی 
Calligraphy‏ ؛ اعتقادات 0۲6۵۵05؛ تدبیر منزل Domestic Observances‏ ¢ حنگهای صلیبی 
Crusades‏ ا کسیر تذدذا۳ ؛ آ خر ت شناسی ۳56۱۵۱0108۲7) روزه ۳2:0108؛ اختیار و تقدیر 
Will and Predestination‏ Free؛‏ خدا 000؛ شمایل کشی / صورت نگاری 
conography[؛‏ سحر / جادو عiچهM؛‏ انتظار ظهور منحی [کمابیش برابر با مهدویت 
¢[Messianism‏ تحدد ¢Modernism‏ عرفات ¢Mysticism‏ وحدت وحود ¢Pantheism‏ 
زریارت / حج 6 شعر Poetry‏ ؛ حدل / مناظره ۳0۱665؛ روح / نفس اںه؟؛ 
پرستش / عبادت ۰۷۷۵۲5:۲0 


دایرةالمعارف دین ۱۹۹ 
۳) مقالانی که احتمال مباحث اسلامی در آنها هست. و در مقالة حاضر دربارة آنها 


تفحص و استقصای تام نشده است» نظیر : وحی 416۷6121107 جھان دیگر / آخرت Other‏ 
0 حیات اخروی A6۲11‏ ؛ محراب ۸1۵۲ ؛ فرشتگان / ملانکه ۸۳۵165 ؛ شیطان 
57 قصص يکايك انبیاء؛ مشاهد مشرفه 5۳:1065؛ بهشت و دوز خ ¢Heaven and Fell‏ 
بست / حرم Sanctuary‏ ؛ رستاخیز / بعشت 13۵50۲۲600108 4 ختنه  )21701110615[00‏ جغرافیا £ 
تاریخ؛ معماری؛ مکتب نو افلاطونی؛ و دهها نمونۀ دیگر. در پایان این مبحث» این نکته 
را باید افزود که مراد از طرح جنبة اسلامشناسی دا برة المعارف دين به عنوان نمونه بود» 
نه داوری در باب ارزش و کفایت و اعتبار مقالات اسلامشناسی آن. اگر حوز؛ دینی 
دیگری انتخاب می‌شد » امکان نداشت که بتوانیم اینهمه نمونه و مثال مانوس به دست 
دهیم. مقالات مربوط به ادیاں ایرانی» به ویژه ان زردنشت» آئین مهر » آئین مزدك» آئین 
مانی» نیز در این دایرة‌المعارف» كما و کیفاً قابل توجه است. 


گروه ادیان 

این دایرةالمعارف به مطالعة همۀ پدیده‌های دینی و ادیان در سراسر تاریخ و 
جغرافیا می‌پردازد . با آنکه طبعاً به ادیان بز ر گی چون اسلام» بهودیت و مسیحیت و آئین 
هندو مقالات بیشتری اختصاص يافته است» ولی این امر به معنای نادیده گرفتن ادیان 
کوجکتر یا گمنام‌تر یا مهجور (و منقرض) اعم از باستانی و نوین (در اصطلاح خود این 
دایرةالمعارف) نیست. مقالات بسیاری به "گروه ادیان"- نه يك دین خحاص- احتصاص 
دارد از حمله: ادیان اژه‌ای؛ ادیان آفریقایی؛ ادیان سياهان آمریکا ؛ ادیان آکایی (ساحل 
عاج)؛ ادیان عربی؛ ادیان قطبی؛ ادیان استرالیایی؛ ادیان بنگالی؛ ادیان کارائیبی؛ ادیان 
افریقای شرقی؛ ادیان مصری؛ ادیان یونانی مابی؛ ادیان هیمالیایی؛ ادیان ایبریانی؛ ادیان 
هندی؛ ادیان هندو اروپایی؛ ادیان آسیای م رکزی؛ ادیان بانتوئی؛ ادیان ایرانی؛ ادیان 
مالنزیائی؛ ادیان بین‌النهرین؛ ادیان گينة نو؛ ادیان نو (در آمریکا» اروپا» ژاپن)» ادیان 
اقیانوسیه؛ ادیان آمریکای شمالی و دهها «گروه دین» دیگر. تعداد دینهای مفرد از این 


re 


مکاتب, میاحث و مفاهیم و مقولات کلیدی دینی که جای خود دارند » علاوه بر 
آنها مساحث و مقولات اخلاقی» و فرهنگی و اجتماعی بسیاری نیز که به نحوی با دين 
ارتباط دارند » مانتد "دین و سیاست"؛ + آدین و علم"؛ "فلسفه و دین"؛ " ا 
"فيزيك و دین"؛ "سینما و دین"؛ " انقلاب"؛ آرمانشهر (یوتوپیا )؛ شهر + جنگ و صلح و 
نظایر آن نیز هر يك مدخل و مقاله یا مقالاتی دارند .مکتبها و مفاهیم فلسفی نظیر اصالت 
تجریه؛ اید الیسم؛ | گزیستانسیالیسم ؛ مکتب نو افلاطونی؛ و فیلسوفان بز رگ نظیز سقراطء 
افلاطون» کر ۳ رت 
حتی مکتبهایی که ربط منفی یعنی مخالف با دین دارند مانند ماتریالیسم» پوزیتیویسم 
منطقی» » آتئیسم (الحاد )» و مار کسیسم نیز مطرح شده‌اند . 

همچنین به شخصیتهایی که منتقد و مخالف دین بوده‌اند نظیر فوئر باخ» نیچه و 
فروید هر يك مقاله‌ای تخصیص داده شده است .و به بسی جیزها که در بادی نظر ربط 
مستفیم بين آنها و دین احساس نمی‌گردد ولی در واقع ربط دارند نظیر آب» آتشء 
آسمان» باران, ماهی و بسیاری حیوانات دیگر» خا کستر, نمك» یم و افو رش 
سکوت, رنگ» تدخین» تنبا کو» دست, سر مو» و دهها نظیر آنهانیز پرداخته شده است. 

بدینسان دایبرةالمعارف دین» ويراستة میرچا الیاده, گنجینه‌ای سرشار از 
اطلاعات, و مرجعی موق برای دین پژوهان» فرهنگد وستان و دوستداران معارف معنوی و 
حقایق مینوی است. 


مقد مه 
فلسفه هر معنایی که داشته باشد در قرن حاضر به دو بخش عمده تقسیم شده است: ۱) 
فلسفه مطلق, یعنی فلسفه به معنای قدیم کلمه که شامل متافیزیک هم هست؛ ۲) فلسفه به 
معنای مضاف, نظیر فلسفة ریاضیات, فلسفة منطق» فلسفة اخلاق» فلسفة هنر » فلسفة 
ادبیات» فلسفة حقوق» فلسفة آموزش و پرورش» فلسفة تاریخ» فلسفة سیاست (سیاسی)» 
فلسفة علم» فلسفة علوم اجتماعی» و آخرین آنها» ولی نه جدیدترین آنها که موضوع بحث 
ماست: فلسفه دین. 

فلسفه‌های مضاف عبارت است از پیوند فلسفه و یک رشتهٌ علمی؛ یا به عبارت 
دیگر اطلاق روش عقلی - منطقی فلسفی به موضوعات مختلف. طبعاً حوزة فلسفة مطلق 
بسیار وسیع است» ولی فلسقة مضاف. دامنة محدود و معین دارد . در پرتو فلسفه‌های 
مضاف می توان موضو ع آن فلسفه را در روشنایی تازه‌ای قرار داد . در پرتو فلسفة تاریخ» 
تاریخ را بهتر می توان فهمید » و در پرتو فلسفۀ علم» علم را» و در پرتو فلسفۀ دین» حدود 
حقایق و وافعیات و نهادها و ارزشها و دعاوی دین روشن تر می شود . 

تعریف سادة فلسفة دین عبارت است از اطلاق روش تحلیلی- انتقادی فلسفی در 
ارزیابی و رف کاوی مبانی و مسائل دینء و مقولات وابسته به آن. فلسفة دين عمدتاً به 


۱۷ 


سیر بی سلوک 
بحث از حقیقت و حقانیت خود دین» و ارزیابی ادله فلسفی- کلامی اثبات وجود 
حداوند ء اعتبار بشر و مسا جاودانگی یا بقای روح می‌پردازد . ولی مباحث فرعی آن 
نیز بسیار زیاد است که فهرست تفضیلی‌تر آنها را در همین مقاله مطرح خواهیم کرد. 
بعضی از محققان جنین انگاشته‌اند که فلسفة دین یک مبحث تحقیقی جدید و غربی است. 
ال آنکه رفانظر از تمه انم مداق ان رق تی له یل بت و نم را 
غربی. 

در تاریخ فلسفه و کلام اسلامی بسیاری فلاسفه بوده‌اند که در مقولات فلسفۀ دين 
یا به شیوة فلسفۀ دین بحث و انديشه کرده‌اند . فارابی (بویژه دربار؟ معحزه و نبوت) و ابن 
سینا (در شرح ادل اثبات وجود خداوند و صفات او و نحوءٌ علم خداوند و قول به قدم 
زمانی عالم و رد معاد جسمانی و توجیه کرامات و خوارق عادات) فلسفة دین می‌ورزند . 
متفکران اخوان الصفا نیز گاه در فلسفة دین, البته با گرایش به باطنیگری و تأویل» 
اندیشیده‌اند . محمد بن زکریای رازی نیز که به تعبیر امروزی «دئیست» (قائل به وجود 
خدا ولی منکر وحی و نبوت) بود » همچنین بسیاری از زنادقه در گوشه‌هایی از فلسفة 
دین» البته با گرایش به انکار» می‌اندیشیده‌اند . چه در فلسفه دين لازم نیست که پژوهنده 
یا به اصطلاح فیلسوف دین حتماً متدین به یکی از ادیان موجود باشد . شکاک و لاادری 
(فی المثل هیوم و برتراندراسل) نیز می‌تواند در فلسفۀ دین بحث کند . حتی ملحدان و 
منکران حقیقت ادیان نیز از جمله پوزیتیویستهای منطقی و ما رکس و فوئر باخ و فروید در 
زمينة فلسفة دین بحث کرده‌اند . 

در تاریخ قدیم فلسفه و کلام اسلامی امام محمد غزالی هم در بعضی آثارش از 
حمله در زند گينامة فکری‌اش المنقذ من الضلال فلسفة دین می‌ورزد . یکی از اسناد 
کهن فلسفة دين در اسلام کتاب موجز فصل المقال فى ما بين الحکمة و الشريعة من 
الاتصال (= سخن قاطع در باب پیوستگی فلسفه و دین) اثر ابن رشد (متوفای ۵۹۵ ق) 
است. 

در عصر جدید نیز متفکران مسلمان در این زمینه اندیشیده‌اند و آثاری پدید 
آورده‌اند . از جمله احیای فکر دینی در اسلا اثر علامه محمد اقبال لاهوری که 
مهمترین اثر منشور این متفکر پا کستانی است. عدل الهی نوشت؛ استاد مطهری نیز یکی از 
درخشان‌ترین رساله‌هایی است که در توضیح دل خداوند وقوه ماله شر که از 


فلسفةدين سس ۱۳ 
امهات مسائل و فلسفهة دين است - نوشته شده است. 


تعریفات 

در اینجا لازم است فرق بین فلسفۀ دین و مباحث و معارف مشابه یا همحوار با آن 
روشن شود . 

الهیات: شعبۀ عمده‌ای از فلسفة قدیم اسلامی (و نیز مسیحی و یهودی) الهیات 
است که خود به دو شعبه تقسیم مى شود : الف) الهیات یمعنی الاخص- «در اصطلاح 
حکماء اسلامی مسائل مربوط به خداوند از قبیل اثبات وحود خدا» وحدت وی» صفات 
ثبوتیه و سلبية او» عموم و شمول قدرت و مشیتش» جبر و تفویض» خیر و شر» صدور کثیر 
از واحد » عوالم کلی وجود » و برخی مباحث و مسائل دیگر الهیات بمعنی الاخص نامیده 
می شود .6 ب) الهیات بالمعنی الاعم: «شامل این مباحث و یک عده مباحث دیگر است 
که امور عامه نامیده می‌شود و مجموعاً حکمت الهی یا حکمت علیا یا فلسفة اولی [یا علم 
مابعد الطبیعه, و علم اعلی] را تشکیل می دهد ... به تعبیر دیگر الهیات بالمعنی الاعم 
شامل دو قسمت است: ۱) امور عامه؛ ۲ ) الهیات بالمعنی الاخص یا فن مفارقات که شامل 
مباحث مربوط به خدا و عوالم ماوراءالطبیعی است.»۲ 

کلام: ابن خلد ون در تعریف کلام می‌نویسد : «دانش کلام دانشی است متضمن 
اثبات عقاید ایمانی بوسیلة ادلة عقلی» و رد بر بدعت گذارانی که از اعتقادات مذهب 
سلف و اهل سنت منحرف شده‌اند .»۳ 

ملا عبدالرزاق لاهیجی کلام را چنین تعریف می‌کند : «صناعتی باشد که قدرت 
بخشد بر محافظت اوضا ع شریعت به دلایلی که موف باشد از مقدمات مسلمۀ مشهوره در 
میاد اهل شرایع» خواه منتهی شود به بدیهیات و خواه نه؛ و این صناعت را مشا رکتی با 
حکمت نبود» نه در موضوع نه در دلایل و نه در فایده»* فرق بین الهیات و کلام در 


۱ .شرج منظومه. اثر استاد شهید مرتضی مطهری (تهران» حکمت؛ ۱۳۹۱) ج ۲» ص ۱۰۱. 

۲ . پیشینص ۱۰۱ - ۱۰۲ 

۳ . مدمه این خلدون. ترجمة محمد پروین گنابادی (تهران» بنگاه ترجمه و نشر کتاب» ۱۳۵۳) ج 
ص .٩۳۳ - ٩۳۲‏ 

۰۱۹ - ۱۸ گوهر راد . تألیف ملا عبدانرزاق لاهیجی (تهران» اسلا ۱۳۷۷ ق )ص‎ . ٤ 


۱۷۴ سیر بی‌سلوک 
روش است. یعنی الهیات ملتزم به عقل و برهان (تکیه بر بدیهیات عقلی) و روش فلسفی 
است. لذا شاید بتوان آن را برابر با الهیات طبیعی یا عقلی" اروپائیها گرفت. کلام ملتزم 
به وحی و دیانت و مبتنی بر روش حدل (تکیه بر مقبولات و مسلمات) است و شاید بتوان 
آن را برابر با الهیات وحیانی" اروپائیها گرفت. 

فرق کلام بافلسفة دین این است که کلام دین را از درون (با تعهد و اعتقاد ) 
مطالعه می‌کند ولی فلسف؛ دين از بیرون و بدون تعهد و التزام اعتقاد . الهیات بالمعنی 
الاخص یا الهیات عقلی شبیه‌تر به فلسفهٌ دین است ولی این فرق را با آن دارد که در 
موضو ع خویش ارزیابی و انتقاد نمی‌کند » بلکه با نوعی مسلم گرفتن موضو ع خود» در 
اثبات یا توضیح آن استدلال می‌کند . 


فلسفة دینی: فلسفۂ دینی هم با فلسفه دین فرق دارد . فلسفة دینی اصطلاح مبهم و 
غیر فنی است. مراد از آن فلسفه‌ای است که صبعةٌ دینی یا کلامی آن قوی باشد . مانند 
فلسفة اسلامی و فلسفة مسیحی يا فلسفة هندی و بهودی. و طبعاً با فلسفة دين تفاوت 
اساسی دارد . 

مدافعه گری: رشته‌ای یا حنبه‌ای از علم کلام مسیحی به‌نام «دفاع ار حریم دین»۲ 
معروف است که قرین و بلکه عحین با هم مکاتب کلامی است. تمامی مکاتب کلامی در 
ادیان شرق و غرب دارای جنبه مدافع هگری و رد شبهات‌اند . ولی فلسفه دین وظیفه و حتی 
لحن دفا ع از حریم دین ندارد . یعنی علی‌الاصول نباید داشته باشد » ولو اینکه عملا فقدان 
محض حانبداری در اغلب آثار فلسفۀ دین ممکن نیست. 

دین تطبیقی / کلام تطبیقی: این دو نیز از معارف همجوار بافلسفة دین است. در 
کلام تطبیقی (مقارن) روش تحقیقی روش توصیفی و تاریخی است» نه تحلیلی- فلسفی. در 
دین یا دین شناسی تطبیقی نیز روش توصیفی و تاریخی, و روشهای معمول در علوم 
اجتماعی, حا کم است» نه ارزیابی و انتقاد و بحث و فحص فلسفی. اما باید اذعان کرد 
که در هر نوع فلسفۀ دین» بهره‌ای از کلام تطبیقی و دین‌شناسی تطبیقی نیز حضور دارد . 

در پایان این بخش لازم به تذ کار است که روانشناسی دين و حامعه‌شناسی دين دو 
رشتة تحفیقی تحصصی مستقل هستند ‏ و در رهیافت و روش متفاوتی در پژوهش دین 


5. Natural Theology 6 .Revealed Theology 7 .Apologetics 


فلسفة دين ۱۷۵ 
دارند ؛ و جدا از فلسفۀ دین به شمار می آیند گو اینکه ممکن است اشترا کی در بعضی 
مسائل و مباحث داشته باشند . 


اینک برای آنکه ماهیت و حدود و تغور فلسفهٌ دین روشن تر شود ء ترحمۀ مقاله‌ای 
تحت عنوان «فلسفة دين جیست» که مقدمۀ کتاب فلسفه د ین نوشتة حان هیک" است» 
در میان می آید : 


فلسفة دین چیست؟ 

«فلسفة دین چیست؟ یک وقت این نظر قبول عام یافته بود که مراد از آن فلسفیدن 
دینی» به معنای دفا ع فلسفی از معتقدات دینی است. چنین تلقی می‌کردند که وظیفه‌اش 
ادامة کار الهیات طبیعی (عقلی) است» که البته با الهیات وحیانی فرق دارد . برنامة آن 
اثبات عقلی وجود خداوند بود» تا بدینسان راه را برای دعاوی وحی باز کند . ولی بهتر 
است این وظیفه یا کوشش را «الهیات طبیعی» نام دهیم و دفا ع موسع تر فلسفی از 
معتقدات دینی را «دفا ع از حریم عقاید » نام بگذاریم. آنگاه می توانیم نام «(فلسفة دین» 
را برای آنچه مصداق خاص آن است یعنی تفکر فلسفی در باب دین ذخیره کنیم. 

بنابراین فلسفة دین شیوه‌ای برای آموزش دینی نیست. در واقع اصولاً لزومی 
ندارد که متعهد به نظ رگاه دینی باشد . اهل الحاد» اهل تعطیل و توقف و اهل ایمان 
می توانند در باب دین فلسفه بورزند و عملاً هم می‌ورزند . لذا فلسفة دین شاخه‌ای از 
الهیات نیست (مراد از الهیات تنظیم و تنسیق معتقدات دینی است)» بلکه شعبه‌ای از فلسفه 
است. موضو ع مطالعه و تحقیق آن مفاهیم و نظامهای عقیدتی دین و پدیده‌های اصلی 
تجربۀ دینی و اعمال و اندیشه‌های عبادی است که این نظامها بر آن استوار است و از آن 
نشات می‌گیرد . 

فلسفة دین فعالیتی مع الواسطه است؛ یعنی از موضو ع و محتوای خویش (= دین) 
فاصله دارد . یعنی جزو اقلیم دینی نیست, بلکه به آن مربوط است. همچنانکه فی‌المثل 
فلسفه حقوق با قلمرو پدیده‌های حقوقی و قانونی و مفاهیم و استدلالات فتهی و حقوقی» 


8. John Hick, Philosophy of Religion. 3Rd Ed. New Jersey, Prentice - Hall, 
1983, PP. 1 - 4. 


۱۷۹ سیر بی سلوک 
یا فلسفۀ هنر با پدیده‌های هنر و مقولات و روشهای بحث و فحص زیبایی شناختی ارتباط 
دارد . بدینسان فلسفۀ دين به ادیان و الهیات (های) خاص جهان ربط دارد ؛ همچنانکه 
فلسفة علم به علوم خاص وابسته است. کار فلسفة دین تجزیه و تحلیل مفاهیمی چون خدا» 


دارما " » برهمن " » رستگاری» نیایش» آفرینش» قربانی» نیروانا" ۲ » حیات ابد (حیات 


اخروی) و نظایر آن است. همچنین تحقیق در باب ماهیت گزاره‌ها و گفتارهای دینی در 
مقایسه با گزاره‌ها و گفتارهای روزمره» کشف علمی, اخلاق» و جلوه‌های خیال پردازانة 
هنرهاست. 

حال باید دید مراد از دین جیست؟ تعاریف متعدد و مختلفی در این باب پیشنهاد 
شده است. بعضی از اینها پدیدار شناسانه (فنومنولوژیک) است و می‌کوشد نشان دهد که 
ما به الاشتراک صور مقبول دینی جیست؛ فی‌المثل می‌گوید دین عبارت است از 
«برداشت و شناخت انسان از یک قدرت فرا طبیعی محیط» علی‌الخصوص از خدایان يا 
خداوند متشخص که سزاوار اطاعت و عبودیت‌اند .» (فرهنگ موجز ۱ نورد ). سایر 
تعریفها تفسی رگرانه است. بعضی از آنها روانشناختی است. فی‌المثل این تعریف که 
م ی گوید : (ادین عبارتست از احساسات» اعمال» و تجربیات افراد انسانی در تنهایی‌شان» 
تا آنجا که خود را در ارتباط با هر آنچه الوهی می‌انگارند » می‌یابند .» (ویلیام جیمز). 
بعضی تعریفها جامعه شناختی است. فی‌المثل این تعریف که می‌گوید دین عبارت است از 
«یک سلسله از عقاید » آداب» و نهادها که انسان در جوامع مختلف با آنها سرو کار 
دارد .» (ت. پارسنز ). بعضی تعریفها اصالت طبیعی است. فی‌المثل این تعریف که دین را 


> دارما: 2۳۳2ظ در آیین هندو «وظیفه و تکلیف شرعی... یا آنجه باید انجام داد » است.‎ . ٩ 
)۱۳۵۲ اد بان و مکتبهای فلسفی هند . تألیف داریوش شایگان. جاپ دوم. (تهران, امی رکبیر»‎ 
E 

۰ . برهمن: 972111027 در ایین هندو: «برهمن ن اصل ممتاز عالم عینی است» چنانکه اصل ممتاز 

عالم ذهني آتمان بود و این دوء دو قطب وافعیت هستند . .. همه جیز از برهمن صادر می‌شود و به 

او باز می گزدد: .. علت ما قبل زمان است و حهان به منزلۀ معلولی است که از آن ظاهر شده است. 
اتصال باطنی عالم به برهمن و یگانگی آن با ذات برهمن موجب شده است که آفرینش توسط او» 
و از ذات او به وقوع پیوندد . #4« پیشین» ج ۰۱.ص ۵ N‏ 

۱ .نیروانا: 31۳۷20۵ در آیین بودا : «هدف ممتاز آیین بودا است. نیروانا یعنی فرونشاندن عطش 
تمایلات» و گریز و آزادی از سلسله علل پیدایش‌ها و رنج جهانی, و ساحل ممتاز و کمال 
مطلوبی که بر اثر طریق هشت گانة بودایی تحقق می‌پذ یرد ...» > پیشین؛ ج ۱ص ۱۱۵. 


«محموعه‌ای از وسواسها که بر د آزاد قوای ذهنی ما تحمیل شده است» می داند 
(سالومون رایناخ). یا همدلانه‌تر «اخلاقی که والایش يافته و به مدد احساسات شعله‌ور و 


روشن گردیده است.» (متیو آرنولد ). بعضی تعاریف هم تعاریف دینی است. فی المثل 
این تعریف: «دین عبارت است از این معرفت که همه اشیاء حلوه‌های یک قدرت‌اند که 
فراتر از حد دانش ماست.» (هربرت اسپنسر). یا این تعریف: «وا کنش بشریت در برابر 
آنجه الوهی است.» 

ولی این تعاریف همه من عندی است. یعنی ناظر به این است که این واژه جه 
معنایی باید داشته باشد و آذ را به صورت تعریف در می | ورند . شاید برداشت. شت واقع - 
گدانا تفن این باشد که کلمۀ «دین» یک معنای دقیق واحد ندارد» بلکه پدیده‌های 
تفن کهدن دی ا تھی فان به ای به دی بر اا ار که رون 
ویتگنشتاین» فیلسوف معروف آن را شباهت خانواد گی اصطلاح کرده است. مثال خود او 
«بازی» است. نمی توان بازی را پرداختن به جیزی به قصد لذت (نه به قصد سود ) یا به 
قصد رقابت (جه بعضی بازیها فردی و بدون رقابت است) یا به قصد کسب مهارت (جه 
بعضی بازیها مبتنی بر شانس است) یا با هر ویژگی تنها تعریف کرد . معالوصف هم 
این انوا ع مختلف بازی وجوه مشترکی با سایر انوا ع دارد » که آنها هم به انحاء مختلف 
وجوه اشترا کی با انوا ع دیگر دارند ؛ به طوری که نهایتا کل مجموعة متفرعات در یک 
شبکۀ جامم شباهتها و اختلافها که ویتگنشتاین به شباهت و اختلاف ظاهری درون یک 
خانواده تشبیه کرده» گرد هم می آیند ,۱۲ 

می‌توانیم این شیوة ویتگنشتاین را در مورد کلمۀ دین هم اطلاق کنیم. شاید یک 
ويژگی تنها از چیزی که بتواند دين نامیده شود نداشته باشیم» ولی یک سلسله «شباهت 
خانواد گی» داریم. در بسیاری ادیان پرستش خداوند یا خدایان هست؛ ولی آئین بودای 
تراوادا ۳ چنین چیزی ندارد. همچنین دین غالبا گرایش به انسجام و اتحاد اجتماعی 


Philosophical Investigation , 1,66۰‏ .12 
Trans. G. E. M. Anscombe. Oxford: Basic Blackwell & Mott, Ltd, 2nd Ed.‏ 
.1958 
۱۳ راا : Theravada‏ .یکی از دو فرفة مهم آیین بودا 9 آن در سری لانکا بوده است. 
فرقة دیگر که مهمتر از این فرقه است. ماهایانا نام دارد . نیز > ادیان و مکتبها. ج ۱ص 
۶٩‏ هه بعد . 


۱۷۸ سیر بی سلوک 

دارد » ولی در بعضی نمونه‌ها آن را به درستی « آنچه انسان با تنهاییاش می‌کند » (۱. ن. 

وایتهد ) تعریف می‌کنند . همچنین غالبا به هماهنگی درونی فرد مدد می‌رساند ؛ 
3 ِ ۰ ۰ و 14 5 ۰ 8 

مع الوصف بعضی از بزر گترین نوآوران دینی به نظر معاصرانشان نامتعادل و حتی نابخرد 

آمده‌اند. 


مدل شباهت خانواد گی» چنین تفاوتهایی را بر می‌تابد . همجنین به ما اجازه 
می دهد که شباهتها و نیز عدم شباهتهای بین نمونه‌های معیارین دین و نحله‌های دنیوی 
نظیر مار کسیسم را بپذيريم. مار کسیسم آرمان آخرت شناسانۀ جامعۂ بی طبقه‌اش را دارد» 
همچنین اعتقاد به تقدیر را به صورت ضرورت تاریخی؛ همجنین دارای متون مقدس» 
پیامبران و قدیسان و شهدای خاص خویش است. بدینگونه می‌توانیم ببينيم که بعضی از 
ویژگیهای خانوادة ادیان را دارد ؛ ولی سایر ویژ گیها و احتمالاً اساسی‌ترین آنها را فاقد 
است. ولی اینکه آیا یک نهضت دینی است» یک موضوع «همه با هیچ» نیست. بلکه به 
درحۀ شدت و ضعف در شبکة وسیع و گستردة شباهات و اختلافات مربوط است. 
در میان این شبکة پر شاخ و برگ شباهتهای خانواد گی یک خصیصۂ کاملاً شایع 

وحود دارد» گو اینکه جامع نیست. این خصیصه همانا اعتنا به جیزی است که بدان 
رستگاری یا رهایش گویند . این شاید خصیصذ ادیان ابتدایی نباشد که پروای اصلی‌شان 
حفظ وضع موجود است و از پرداختن به مخمصه‌ها و مسائل بز رگ پرهیز می‌کنند . باری 
همة ادیان پیشرفت؛ بز رگ عالم یک ساختار رستگاری بخش دارند .این ادیان وعدۀ انتقال 
از یک وضع اساسا نادلخواه به یک وضع به کلی بهتر می‌دهند . اینها همه» هر یک به 
شیوه‌ای متفاوت از خصلت ممسوخ و مذلت‌بار حیات و هستی بشری در شرایط عادی و 
کنونی اش سخن می گویند . این حیات هبوط زده است و در بعد و بیگانگی از خداوند طی 
می‌شود یا در حجاب توهم بز رگ و جهانی مایا“ " پوشیده شده است یا مقهور د وکا ۱۵ 
(ناخشنودی عمیق) است. همچنین به عنوان بشارتشان چنین ابلاغ و تبلیغ می‌کنند که 
6 .مایا" 11812 در آیین هندو: «انگیزة خلقت و آفرینش, نیروی متخیله و خلاقة مایاست. مایا 

افون و سحر و جادو و راز ژرف و توحیه‌ناپذیر و مانند خود جهان معمایی است نا گشودنی...» 

ادیان و مکتبها ج ۲ ص۷۸4. 
۱۵ . دوکا: 120112 در آیین بودا: یکی از سه رکن این آیین و به معنای رنج جهانی. > تین 

ج ۰۱ص ۱1۵. 


فلسفذ دين ۱۷۹ 
غایت قصوی؛ حق اعلی» حضرت الوهیت» که زند گی کنونی ما با او تماس ندارد» 
مهربان و بخشنده است و باید در طلب رسیدن به او و لبیک گفتن به صلای او بود . چه 
حق اعلیء غایت ارزشها و ارزشمندی است. این ادیال برای تکمیل ساختار رستگاری 
بخش خود هر یک شیوة نیل به غایت قصوی را از طریق ایمان و پاسخ به عنایت الهی» یا 
از طریق تفویض و تسلیم مطلق در قبال خداوند » یا از طریق سیر وسل وک و کسب 
کمالات نفسانی و روحانی که منتهی به روشنگری یا رهایش م ی‌گردد » پیشنهاد می کنند . 


در هر مورد» رستگاری یا رهایش عبارت است از یک کیفیت کاملاً بهتر هستی و تحول 


حال از خود مداری به حقیقت مداری». (پایان ترجمة مقدمۀ جان هیک). 
4 

مباحث و مسائل فلسفۀ دين 

سر عنوان بعضی از مباحث و مسائل مشهور فلسفۀ دین از این قرار است: بحث 
دربار؛ منشأً دین» ماهیت و نقش و ارزش دین» بررسی امکان وحدت يا اتحاد ادیان (یا 
تلفیق و التقاط دین جدیدی از میان ادیان), مقايسة ادیان وحیانی در برابر ادیان طبیعی» 
بررسی اعتبار «معرفت دینی»» بحث دربارة مفهوم الوهیت و مصداق يا انوا ع مصادیق 
آن» بحث دربارة خداوند و بررسی ادلۀ اثبات یا انکار وجود او و مسالة صفات الهی (يا 
دقیقتر صفات «موحود متعال»)» بررسی رابطةً علم و دین» بررسی رابطۀ دين و اخلاق» 
مسالۂ عدل الھی» مساله وجود شرء بحث دربارة روح بشر و تجرد آن» جاودانگی روح» 
اختیار بشر» رابطة بشر با خداوند» ارزیابی نبوت» ارزیابی شهود عرفانی» ارزیابی و نقادی 
وحی و الهام» بحث دربارة معجزه و کرامات و خوارق عادات» ارزیابی شعائر و آداب و 
آئینهای دینیء کند و کاو در زبان دین و سمبولیسم دینی» بحث در مبداً هستی» و منشاً 
کیهان و اهداف غایی و سیر و مصیر کیهان» معنای حیات بشری و نظایر آن. طبعاً در هر 
کتابی که مربوط به فلسفة دین است از همة این مطالب بحث نمی‌شود » و هر فیلسوف دین 
نظر به تحصص یا تعلق خاطر خود به چند مسأله از این مسائل» یا نظایر آنها» می پردازد . 


فايدة فلسفة دين 
پیشتر اشاره شد که فلسفه‌های مضاف و موضوعی» در پرتو تحزیه و تحلیل عقلی - 
"۳ ۳ ۰ ما 72۰ ےھ ° ۰ ۰ 
منطقی به شناخت تازه‌تر و فرا گیر و زرف‌تر از موضوع خود کمک می‌کنند . در عصر 


۸۰ سیر بی سلوک 
جدید فلسفۀ علم که تقریبا همزمان با فلسفة دین به صورت یک رشتۀ تخصصی- تحقیقی 
درآمد» بسیاری از ابهامها و مغالطات و گزاف‌اندیشیها دربارة علم را پایان داد . 
فی‌المثل نشان داد که جنگ سرد علم با دین به کلی بی‌پایه و خارج از موضوع علم و 
فلسفة علم است. حال فلسفۀ دین هم به همین ترتیب جلوی اندیشه‌های افراطی و تفریطی را 
می گیرد و نشان می‌دهد که اگر پنج دلیل معروف قدیس توماس آ کوئیناس در اثبات 
وجود باری تعالی» اتقان نهایی فلسفی نداشته باشد » بايد جستجو کرد که رخنه‌هایش در 
کجا یا از کجاست؛ و دست آخر اگر همۀ ادله فلسفی اثبات وجود خداوند - چنانکه 
کانت و بسیاری از فلاسفة دیگر می‌گویند - بی‌اعتبار باشد » می‌توان گفت بدا به حال این 
ادله, نه اینکه بی‌محابا در وحود خداوند شک کنیم. چه دین به نحوی غیر از استدلال 
فلسفی و از منبعی جز فلسفه کسب حقیقت و اعتبار می‌کند .اگر راه عقل و اثبات بسته 
باشد ء یا ناامن باشد » راه شهود و اشراق باز است و امنیت خاطر بیشتری می‌بخشد . يا 
همچنین انوا ع ایمان را بررسی می‌کند تا معلوم بدارد که ایمان دینی فقط یک نوع و با 
یک صورت و یک فرمول نیست که طرفداران یکی دیگری یا دیگران را طرد و تکفیر 
کنند . این تحقیقات تعصب زدا و تساهل آفرین است و مؤمنان را همدل‌تر می‌سازد و 


شقاق مذهبی و فرقه‌ای را کاهش می‌دهد و فی‌المثل نشان می‌دهد که بسا اصول و مبانی 
مشترک بین اسلام و ادیان دیگر یا بین ادیان توحیدی و غیر توحیدی (نظیر آیین بودا) 
برفرار است و لذا تفاهم و گفت و گوی بین پیروان این ادیان را می‌افزاید یا تعارض و 
سوء‌تفاهم بین ارباب شریعت و اصحاب طریقت را کاهش می‌دهد . همچنین اگر تعارضی 
بین اخلاق و دین یا دین و علم هست بررسی و تبیین می‌کند . 

فایدة دیگر فلسفة دین این است که معلوم می‌دارد دین و گرایش دینی صرفاً یک 
گرایش عاطفیء یا ناشی از عادت و تربیت (نظیر زبان آموزی یا آموختن سایر رفتارهای 
اجتماعی) نیست بلکه بن و بنیاد متافیزیکی و اندیشه‌ورزانة عمیقی دارد . و فی‌المثل قول 
به وجود خداوند قطع نظر از اینکه فطرت (بینش شهودی» گواهی دل» و صرافت طبع 
انسان) به وحود او راهبر است یا نه» و یا استدلالی و نظری است, در هر حال وحودش 
اهمیت فراد ینی» یعنی هستی شناختی و حتی کیهان شناختی دارد . چه این نگرش می تواند 
ناظر به مبداً و منشاً هستی باشد » یعنی وحود خداوند را از نظر گاهی به کلی غیر دینی 
لحاظ کند . 


فلسفةً دين 


۱۸۱ 
باری با برداشت مختلف از فلسفة مطلق می توان پاسخهای مختلفی دربارة فواید 

فلسفۀ دین پیدا کرد . اگر فلسفه اصولاً فایده یا فوایدی داشته باشد » فایده یا فواید فلسفة 
دین به طریق اولی بیشترست چه حوزه‌اش محدودتر و نتایحش روشنتر و تأثیرش در 


زند گی انسان مستقیم‌تر است. 


جرا جهان هست به جای آنکه نباشد 
(بیانی تازه در اثبات وجود باری) 


صورت مسأله: ۱) «چرا جهان (یا به طور کلی چیزی) هست به جای آنکه نباشد» ۲) 
حال آنکه «اصل عدم است» و ۳) «ترجیح بلا مرجح محال است» 4 ) نا گزیر حال که 
جهان وجود دارد» لاجرم مرجحی در کار بوده است. 

حال تفصیل هر یک از این گزاره‌ها را بررسی می‌کنيم. گزارة اول با آنکه به ذهن 
بسیاری از کسان رسیده است و می رسد » ولی بیان کوتاهش به این شکل» منسوب به لایب 
نیتس است. هیچ اندیشه‌وری نیست که بارها» و لااقل یک بار» در پرتگاه حيرت زا و 
ژرفاژرف این پرسش نیفتاده باشد . غالبا حتی کود کان می پرسند و ما هم در کود کی از 
پدر و مادر یا از خود پرسیده‌ايم که ما از کجا آمده‌ايم. این جوانة آغازین همین پرسش 
مهیب است. غالب ما از جسم داشتن» یعنی از اینکه دارای تنی هستیم هم گاه و بیگاه 
تعجب کرده‌ايم. در مقابل دریائی که خروشان گسترده است» یا سلسله کوههائی که چون 
قافلۀ شتران از پس یکدیگر آرمیده‌اند هر خردمندی از خود می‌پرسد اينهمه آب» یا 
اینهمه سنگ «از کحا» آمده است. 


اخیرا فیلسوفانی پیدا شده‌اند که این پرسشهای غریزی و این حیرتهای فطری را 


۱۸۳ 
بی‌ارزش می‌شمارند و برآنند که «از کجا» سؤال نابجائی است. و این اختلال زبانی 
است که به صورت اختلال فکری در آمده است. اما تا زمانی که ما مالک یا مملوک 


چرا جهان هست به جای آنکه نباشد 


زبانیم از این پرسشهاء و لاجرم از کوشش در جهت پاسخ یابی برای آنها جاره نیست. 
حافظ می‌گوید : 
جیست این سقف بلند ساد بسیارنقش ‏ زین معما هیچ دانا درجهان آگاه نیست 
نکرده باشد . 
به قول سعدی: 
اينهمه نقش عحب‌بر در و دیوار وحود هر که حيرت نکند نقش بود بر دیوار 
جهان» همین جهان مادی» حساب دارد» همجنین هندسه دارد . آب به کجا 
می‌رود » باد از کجا می آید » آب جگونه روان است» باد جگونه وزان است. سنگ اینهمه 
سنگینی را از کحا آورده است؟ رنگ آمیزی و نظم جهان به کنار» اینهمه جرم از کجا 
1 ۲ ۰ ۳۹ ۳۳ . و۳ To.‏ 
امده است؟. سخن از برهان نظم یا اتقان صنع نیست. حتی | گر جهان اشوبناک و 
بی‌نظم و درهم و برهم بود باز جای این سژال بود که: «جرا حهان هست به جای آنکه 
نباشد ؟». زیرا بودن بسی خرج و زحمت دارد . در شرایط مساوی» یعنی بدون دخالت 
هیچ عامل یا فاعل یا علت یا مرجحء اصل این است که جهان و هیچ چیز دیگر وجود 


نداشته باشد . زیرا اصل عدم است. 


۲) اصل عدم است 

آری نبودن نه چرا دارد » نه چطور» نه خر جء نه معمار» نه مهندس, نه جرم» نه 
ابعاد» نه ح رکت, نه رنگ. اصل عدم است. چرخش الکترونها زور دارد . انرژی 
می‌خواهد . مدار و مقصد و مبداً و منتها می‌خواهد . راحت‌تر یعنی بی‌دلیل تر و 
بی توجیه‌تر از همه این است که هیچ چیز نباشد . چون در نبودن هیچ عامل و فاعل 
خارجی» خواب شیرین عدم چه برای اعیان ثابته, چه برای عدمهای مطلق و مضاف بسیار 
گوارا است. یعنی نبودن» حيرت ندارد . جای هیچ سؤال و استیضاحی هم ندارد . هیچکس 
هم نیست که پرسش مقدر کند که جرا جیزی نیست. عدم» دلیل و علت نمی‌خواهد به 
قول حکمای قدیم: عدم العلة علة العدم. یعنی در غاب هر گونه علتی» معلولی یا محصولی 


۲ تست ج سس و وت 
جز عدم نمی توان داشت. 

اکر کی ار وی ال بک ا از کجا معلوم است که «اصل عدم است» ممکن 
است «اصل وجود باشد » یعنی مرادش این باشد که خود جهان قدیم است یا مادة اولیه 
ازلی است. به این شبهه جند پاسخ می‌توان داد : ۱) در مورد مادۀ قدیم و ازلی انوا ع 
سژالها جایز است چه شکل است؟ بسیط است یا مر کب؟ صورت دارد یا هیولای بی‌شکل 
است» جرم دارد ؟ حجم دارد ؟ تقسیم پذیر است؟ لایتجزاست؟ و دهها سژال دیگر هریک 
و مجموعة این سؤالها اصل موضوع» یعنی مفروض اولیه را از بداهت بیرون می آورد . یعنی 
نمی‌گذارد گزارة «اصل» وجود است» بدیهی باشد . حال آنکه گزارة «اصل» عدم 
است» بدیهی است یا بدیهی می‌نماید , از همه این پرسشها گذشته باز جای همان 
پرسش سماجت آلود هست که جرا مادة اولية ازلی هست. به حای آنکه نباشد ؟ 

۲) جواب دیگر این است جهان که به قول قدما متغیر و لذا حادث بود» در علم 
جدید مجموعة رویدادهاست و تلفیقی از جرم و انرژی قابل تبدیل به یکدیگر است و 
کیهان شناسی حدید که به جای فلسفة قدیم متکفل تحقیق در آغاز و پیدایش جهان 
است» قول به ازلی و قدیم بودن کیهان را بحثی بی‌پایه و از مقالات اثبات ناپذیر حکما یا 
حکمت اسکولاستیک می‌داند . 

۳) ولو ثابت شود که جهان ازلی یا قدیم زمانی است» یعنی آغاز زمانی نداشته 
است» هنوز بی نیاز از علت یا فاعل یا خالق نمی گردد . زیرا قدیم زمانی» نیاز به علت 
دارد و قدیم ذاتی یا بالذات است که بی‌نیاز از علت یا خالق است. ا گر بگویند حهان و 
ماده قدیم بالذات است و خود آفرین و بی‌علت است» در این صورت جهان و موحود 
ممکن را واجب شمرده‌اند و اين» مدعای ما را بیشتر ثابت می‌کند تا مدعای آنها را. 
بعد مرتکب خرق اجماع علمی و فلسفی و عرفی شده‌اند. زیرا در علم و حکمت قدیم و 
جدید جهان ممکن الوجود است» نه واحب الوجود . 

حاصل آنکه اگر بگویند چرا اصل وجود نیست؟ در پاسخ بايد گفت چون 
وجود » علت وجودی می‌خواهد . لذا به همان پرسش دشوار و جاویدان باز خواهيم گشت 
که چرا فلان چیز هست به جای آنکه نباشد .اگر بگویند اصل وجود است, ولی بدون 
علت. در آن صورت چنانکه کراراً گفته‌ايم جای این پرسش هست که چرا جیزی بدون 
علت وجود دارد . اما در مورد «اصل» عدم است» این مشکل را نداریم. چرا جیزی وحود 


چرا جهان هست به جای آنکه نباشد سس _ +۱۸ 
ندارد ؟ - برای اینکه دلیلی یا علتی یا مرجحی قدم پیش نگذاشته است. آری مرجحی در 


۳) ترجیح بلامرجح محال است 

این یکی از اصول و قواعد قدیمی در حکمت اسلامی است و غالب حکما آن را 
بدیهی و ضروری تلقی کرده‌اند . بعضی از حکما این قاعده را به صورت ترجح بلامرجح» 
به صیغذ لازم» بیان کرده‌اند و می‌گویند ترجیح بلامرجح از آن روی محال است که نیاز 
به علت غائی دارد» و ترجح بلامرجح از آن روی محال است که نیاز به علت فاعلی دارد . 
راه دور نرویم» صدق و ضرورت قاعد؛ ترجیح (یا ترجح) بلامرجح محال است دائر مدار 
قاعدة علیت عمومی است. ا گر کسی بگوید ترجیح بلامرجح محال نیست» بلکه جایز و 
ممکن است. درست مانند این و برابر با این است که کلیت اصل علیت را منکر شود . با 
انکار این قاعده, دیگر سنگ روی سنگ بند نمی‌شود ممکن است هر جیز شرط هر جیز 
قرار گیرد یا بر عکس هیچ چیز شرط هیچ چیز نباشد . محض تفریح خاطر می‌توان گفت 
اکن کسی ابت کد که ترجیح بلامرجح ممکن, و از آن قوی تر» حتی واجب و ضروری 
است» در این صورت خود را و همین اصل خود را انکار کرده است زیرا به او خواهیم 
گفت از آنجا که شما ثابت کرده‌اید که ترجیح بلامرجح جایز است» لذا طبق همین 
اثبات و روادید شماء ما به خلاف آن یعنی به عکس آن» معتقد می‌شویم» یعنی قول قبلی 
خودمان را بدون هیچ مرجحی به قول جدید شماء ترجیح می دهیم! 

پس اعتبار اصل «ترجیح ...» تابع اعتبار اصل علیت است. گر کسانی هم باشند 
که از روی جدل مدعی شوند که با تحقیقات فیزیک و مکانیک کوانتوم و اصل عدم 
قطعیت» خدشه در کلیت این اصل افتاده است» در پاسخ خواهیم گفت: اولاً این تحقیقات 
به نهائی ترین حد ممکن خود نرسیده است. ثانیا معلوم نیست که به خارج از حوزۀ ذرات 
اتمی» قابل اطلاق باشد . ثالثاً اینکه علم و فلسفه و عرف عقلای دیروز و امروز جهان هنوز 
قائل به ضرورت و کیت اصل علت است. ا گر اصل علیت خدشه‌دار شد ء پا از بين رفت 
منطق و فلسفه و علم بشری» چیزی جز این که هست خواهد شد . و معلوم نیست که اصولا 
در جنان حهانی یا جنان شرایط «استدلال» امکان پذیر است يا نه. 


کلام آخر و نتیجۀ سه گزارة قبلی چنین است: 


۱۸۹ 


سیر بی‌سلوک 
پس حال که حهان هست - و می‌توانست نباشد - و اصل هم عدم جهان است» 
پس ترجیح وجود به عدم» نیاز به مرجح و مبداً خارجی داشته است و آن وجود واحب 


است. 


کرامات و خوارق عادات 


خوارق عادات (مفرد آن: خارق‌العاده) رویدادی است که برخلاف جریان عادی امور و 
اشیا و عملکرد معهود قوانین طبیعی باشد ؛ قوانینی که از نظر علم امروز جبری » علی» 
کمی و مادی‌اند و بلا استشنا و تخطی ناپذیر و خرق ناشدنی انگاشته می‌شوند . 
برحسته‌ترین نمونة آن معجزه است که در همه ادیان الهی و حتی غیرالهی جهان سابقه 
دارد » و متدینان به آن ادیان به وقوع آن باور دارند . معحزه به اذن و اراد حداوند » برای 
تایید انبیا و اثبات صدق دعوت انان» و مزید اطمینان مؤمنان» بر دست انبیا حاری 
می شود و مقرون به تحدی است. یعنی پیامبری که معجزه بر دست او جاری می‌شود ‏ از 
همگان» بویژه منکران و ناباوران می‌خواهد که اگر معجز؛ او را عملی عادی می‌دانند و 
حاکی از صدق دعوت او نمی‌شمارند » نظیر آن را بیاورند . از نظر ظاهربینان منکر و 
معاند » صورت ظاهر معجزه با صورت ظاهر سحر و جاد و گری شباهت داشته است. اما 
سحر نه فقط منشاً الهی ندارد » بلکه منشاً طبیعی و ما بازاء واقعی و نفس‌الامری هم ندارد 
و غالبا بر چشم بندی از جمله سبقت گرفتن بر سرعت دید » و ایهام و تخیل و تلقین میتتی 
ست با | گر ,در یمق موازد هم منشاً طبیعی داشته باشد ء در خدمت اهداف شر است و 
غالبا با جهل و خرافات توام. 


۸ سس سس سیر لی سلوک 

ساده‌ترین خوارق‌عادات»راست درآمدن یک‌حدس یا به دل افتادن (به دل برات 
شدن) یک واقعه قبل از وقوع آن یا همزمان با آن است» یا چشم زدن لازم است 
فهرستی از خوارق عادات را که در اغلب فرهنگهای قدیم و جدید بشری سابقه دارد » یاد 


کنیم 


۱ کرامات 

کرامات (مفرد آن: کرامت) اعمالی است خارق‌العاده که از اولیا و صالحان» اعم 
از پارسایان و صوفیان و پا کدلان» سر می‌زند . از مرتاضان نیز ظاهر می‌شود که در این 
صورت یا باید مرتاضان را صالح شمرد یا اگر طالح‌اند باید کارشان را جزو سحر و 
شعبده و شیادیهای مشابه به شمار اورد . 

بعضی از کرامات مشهور عبارتند از : رژیاهای صادقه (خوابهایی که راست در 
می آید )» اشراف بر ضمایر (فکر خوانی و پی بردن به ما فی‌الضمیر کسی)؛ بر آب 
رفتن - بدون غرق شدن -» بر آتش رفتن و نسوختن» طی‌الارضء طی زمان» رام کردن 
آنی حیوانات درنده از غیب ظاهر ساختن اشیا و نظایر آن» و در بعضی فرقه‌های 
صوفیانه» عملیات نمایشی غریبی چون آتش خوردن» شمشیر و نیزه بر اعضای خود زدد و 
التیام سريم یافتن آن زخمها و اعمال مشابه دیگر که از فرهنگی تا فرهنگ دیگر فرق 
که 

فرق کرامت با معجزه در این است که معجزه فقط از پیامبران, بعد از آغاز دعوت 
و همراه با تحدی سر می‌زند . در غیر این صورت ا گر عمل خارق‌العاده‌ای از پیامبر سر 
بزند کرامت شمرده می شود . ولی عرفاً همۀ کرامات انبیا معجزه شمرده می‌شود . آنچه از 
خوارق عادات که از اولیاء و صالحان سر بزند , کرامت نام دارد . بسیاری از شیعیان برای 
ائمۀ اطهار ( ع) نیز قائل به معجزه‌اند . ولی چون معجزة منسوب به ائمه مقرو به تحدی 
نیست» به یک تعبیر از مقولۀ کرامت شمرده می شود . فرق کرامت با سایر خوارق عادات 
این است که هر کرامتی خارق‌العاده است» ولی هر امر خارق‌العاده‌ای کرامت نیست. در 
کرامت شرط است که از صالحان سادر شود و نیت و هدف خير داشته باشد . نه مقصود 
نمایشگرانه و ماحراجویانه یا بی‌هدفانه. سایر خوارق عادات که غالبا از غیر اولیا» صلحا 


و مقدسین هم سر می‌زند » عبارتند ار : 


۱۸۹ 


کرامات و خوارق عادات 
۲ ادراکات فراحسی 
ادرا کات فراحسی! عبارت است از: « کسب اطلاع ( = معرفت = آگاهیء یا هر 
چه معادل آن) از یک امر یا شی یا رویداد بدون دخالت حواس عادی بشری» و جند 
شعبۀ عمده دارد » و همراه با سایر خوارق عادات یا بدون آنها» موضوع تحقیقات روحی 
یا فرا روانشناسی " را تشکیل می‌دهد . بعضی از اقسام آن از این قرار است: 
الف - دورآگاهی (تله‌پاتی * = انتقال فکر = انديشه خوانی). آیزنک - که منتقد 
اینگونه پدیده‌هاست - مثال خحوبی در این باره نقل م یکند : 
آ و گوستینوس قدیس» که باید حقً او را گواه معتمدی دانست» نقل 
می‌کند که یکی از شا گردانش از آلبی کریوس, مدیوم و غیبگوی کارتاژی؛ 
پرسید که‌او - شاگرد - (هم | کنون) دارد به چه چیزی فکر می‌کند ؟ 
آلبی کریوس جواب داد که او دارد به مصراعی از شعر ویرژیل می‌اندیشد» 
و با وجودی که تحصیلات جندانی نداشت, آن قطعه را از بر خواند . این 
دریافت صحیح آلبی کریوس از اینکه در ذهن شخص دیگر چه م ی گذشته 
است» واقعیت تله‌پاتی را نشان می‌دهد » هر چند ممکن است راههای قابل 
قبول‌تری وحود داشته باشد که علت را ناشی از اتفاق بداند ۵ 
نمونة رایج دیگری که معمولا در پزوهشهای مربوط به پدیده‌های فراروانشناسی 
فراوان به کار می‌رود »این است که یک نفر پیاپی» ورق خاصی را از یک دسته ورق 
بیرون می کشد » یا صفحۂ خاصی را از یک کتاب باز می‌کند » و همکار او یعنی گیرندۂ 
تله پاتی» که در فاصلۀ دوری از او یا در اتاق دیگری است, از طریق انتقال فکر» حدس 
می‌زند که آن ورقها جیست یا عدد صفحات یا حتی در موارد نادر موضوع آن 
صفحات» چند است و از چه قرار است. در کلية این آزمایشها یک تیم آزمایشگر همراه 
با شهود و داوران دقیق» جریان امر را زیر نظر می‌گیرد و نتایج را بررسی می‌کند . 


۱ .ادرا کات فراحسی يا مارواء حسی. در انگلیسی: Extra~Sensory Perception‏ که مخفف آن 
۳ است, و در فرانسه 5605011116 Perception extra‏ که مخفف آن 2۳5 است. 
Psychical research 3. parapsychology 4. Telepathy‏ .2 
۵ .نگاه کنید به: درست و نادرست در روانشناسی» نوشتة هانس یو رگن آیزنک. ترجمۀ د کتر ایرج 
نیک آیین (تهران, حیبی» ۰) ص ۱۵۱-۱۵۰ 


5 اب جر ی یهت تست سح نىسلوت 

در این موارد» البته امکان اشتباه وحود دارد» ولی درصد راست گوییها و درست 
در آمدنها بیشتر از حد احتمال و صرف تصادف است. نمونۀ دیگر این است که یکی از 
طرفین» یعنی فرستنده تله پاتی» یک سلسله نقاشیهای ساده می کشد و دیگری با خواندن 
انديشة او نقاشیهای مشابهی م یکشد . اشراف بر ضمایر و پی بردن بعضی از اولیای 
بزر گان دین یا عرفان به ما فی‌الضمیر پاران یا مراجعان خود نیز از همینگونه است. 

ب - راز بینی" یا دیدن از ورای مانم» که روشن‌بینی و غیب بینی هم اصطلاح 
کرده‌اند » نظیر دیدن فرشتگان یا ارواح یا اشباح و گمانه‌زنی.۲ 

پ - رازشنوی" البته متفاوت از وحی است که پدیده‌ای مقدس و مختص انبیاست. 
آنجه در اینجا منظور است, نظیر نداهایی است که راز گوی معبد دلفی می‌شنید »یا آنجه 
می‌گویند حر ریاحی شنید و تحول و تکان روحی یافت و از صف اشقیا جدا شد و به 
یاران حضرت سیدالشهدا ( ع) پیوست. یا نداهای غیبی که ژاندارک شنید که او را به 
قیام و نجات دادن فرانسه می‌خواند . هاتف در سنت اسلامی و سروش در سنت ایرانی 
باستاں» منشا یا واسطه ارسال جنین نداهایی شمرده می‌شوند . 

بت * استجابت دعا کمتر کسی هست که این مورد یا رژیای صادقه را در عمر 
خویش نیازموده باشد » یعنی يا خود تیا ا ودا نرد دیگران و دوستان و 
آشنایانش نیافته باشد . مستحاب شدن بسیاری از دعاها و نیز دعای طلب باران در فرهنگ 
اسلامی که به حد تواتر نقل شده است» و شفایابیهای معجزه آسا با توسل به ارواح انبیا و 
ائمه و اولیا و مقدسین, بویژه با اعتکاف در حرم یا مزار آنان نیز از این مقوله است. 

ث - تسخیر و تصرف در اشیا و تأثیر از دور (دور جنبانی روانی)" . در این امر 
خارق‌العاده کسانی هستند که اشیا را از دور حابه‌حا می‌کنند یا بدون دخالت دست فقط 
با تم رکز فکر و نیروی روانی و به اصطلاح «همت بستن» میله‌ای را خم می‌کنند یا قفل 
بسته‌ای را می‌گشایند » یا بدن اشخاص را در هوا معلق نگه می‌دارند و نظایر آن. 

ج - غیبگویی "! یا پیشگویی رویدادهای آینده و درست در آمدن آنها. 


6. clairvoyance 
گمانه‌زنی 100008 این است که کسی درپی بردن به محلي که آب یا نفت یا معدن دارد» شم‎ . ۷ 


و مهارت خاصی دارد و غالبا حدسهایش صائب از آب درمی آید . 
clairaudience 9 .Telekenesis = Psycho Kenesis = PK‏ .8 
9 


۱ 


کرامات و خوارق عادات 
۳. هیپنوتیسم یا خواب مصنوعی ' ' 

عبارت است از تلقین و تأثیر روانی شدید یک فرد - که استعداد و نیروی روانی 
ویژه‌ای دارد - بر فرد دیگرء که در مراحل پیشرفته‌اش» شخص هیپنوتیسم شده به حالتی 
چود خواب و خلسه فرو می‌رود و بشدت فرمان‌پذیر و تلقین‌پذیر می‌شود و در حین عمل 
یا پس از آن فرمانهایی را اجرا م یکند و تحولاتی در روان و رفتار او پدید می آید . 

هیپنوتیسم می‌تواند اثرات درمانگر هم داشته باشد . در روانشناسی و پزشکی 
کاربرد اند کی دارد . شاید بیش از سایر خوارق عادات, با شیادی آمیخته است ولی در 
اصل و اصالت آن» حتی از نظر علم و روانشناسی تردیدی نیست. هنوز تحلیل و تعلیل 
درستی از کیفیت وقوع آن انجام نگرفته است. ۱۳ 


6 چشم زدن 

چشم زدن (چشم رساندن» چشم زخمء نظر زدن» شورجشمی, و به عربی الاصابة 
بالعین» الازلاق بالابصار) که اعتقاد به آن سابقه‌ای بسیار کهن دارد و یونانیان و رومیان و 
هندیان و اعراب و ایرانیان و بسیاری از ملل به آن اعتقاد داشته‌اند و هنوز هم کمابیش 
دارند .۳ شاید بتوان آن را یک نوع هیپنوتیسم ناقص و ناخود آگاه شمرد . از شعب این 
چشم زدن» یکی شکستن اشیا از دور است. مانند شکستن شیشه یا لامپ از فاصلهٌ دور » یا 
فی المثل دراندن شکم گوسفند از فاصلۀ دور که ابن خلدون شاهد آن بوده و شرحش 
خواهد آمد. این مورد را می توان دورجنبانی روانی هم به شمار آورد. 


۳ 
۰ . غیبگویی یا پیش شناخت ۳۲660۵01100 آیزنک می‌نویسد : 
از این نتیجه نمی‌توان چشم پوشید که بعضی.از مردم دارای نیروی ذهنی‌ای هستند که می‌توانند 
رویداده‌ایی را که در آینده بسیار نزدیک رخ می‌دهد پیشگویی کنند (درست و نادرست 
در روانشناسی» ص ۱۹۳-۱۹۲ ). 
hypnotysm = hypnosis‏ .11 
۱ . یکی از تحقیقات انتقادی عالمانه‌ای که به فارسی دربارۀ هیپنوتیسم هست در کتاب آیزنک 
درست و نادرست در روان شناسی ص ٩۳-۲۳‏ 
.نگاه کنید به مقالة «(چشم‌زخم» دردا برة المعارف فارسی و مقالة(6 1زE۷‏ در 
ِ المعارف بریتانیکا. 


۱۲ سیر بی‌سلوکد 


۵ تماس با ارواح و احضار ارواح*۱ 


اعتقاد به روح در حوزة ادیان و فرهنگهای غیر دینی نیز سابقة کهنی دارد . احضار 
ارواح یا حاضر شدن ارادی خود ارواح نیز تاریخ طولانی و انتشار وسیم دارد . در قرون 
وسطی با جادوگری و در عصرهای جدیدتر با شیادی آميخته بوده» از این نظر مانند 
هیپنوتیسم است. ولی نمونه‌های اصیل هم داشته و دارد . 

در احضار ارواح روح یک فرد د رگذشته به درخواست و وساطت واسطه 
(وسیط» میانجی» مدیوم) حاضر و گاهی ظاهر می‌شود . و غالبا از اندامها و بدن میانجی 
برای پاسخگویی و نشان دادن وا کنش و اعلام حضور استفاده می‌کند . گاه نیز تجسد کلی 
یا جزئی می یابد و به صورت جسم معهود قبل از وفاتش در می آید . از روحهایی که چنین 
ظاهر شده‌اند » از شکل و شمایل و صدا و سیما و حتی اثر انگشت آنها فیلم و عکس و 
نوار و نمونه تهیه شده و در کتب مربوط به این مسئله منعکس شده است. یا گاهی نوار 
صدای یک روح معروف از رادیو یا تلویزیون پخش شده است. انجمنهای احضار اروا ح 
در سراسر جهان, از جمله در ایران» همچنان فعالند.*۱ خلع جسد ۲۲ یعنی بیرون آمدن 
ارادی روح یک فرد زنده از بدن او و گشت‌و گذار در عالم رازها یا روحانیات و سپس 
باز گشت به بدن» که از بسیاری از عرفا» از جمله شیخ اشراق» میرداماد » شیخ احمد 
احسایی و امانوئل سودنبو رگ - عالم و عارف و راز بین بزرگ سوئدی - و مرتاضاد نقل 


شده نیز کمابیش جزو این مقوله به شمار می آید . 


۱ الهام 
الهام آن است که اندیشه‌ای یا تصوری یا شوری و حالتی از کسی یا چیزی یا 

منبع ناشناخته‌ای به دیگری القا شود و پدید آوردن امری را که در شرایط عادی مقدور 

نیست» ممکن یا آسان سازد . بسیاری از آثار هنری و علمی به مدد الهام صورت گرفته 


14. Spiritualism = Spirtism 

۵ . یکی از جامع ترین کتابهایی که درایسن زمینه به فارسی» د رآمده» این است: انسال روح 

است نه حسدتالیف د کتر رئوف عبید . ترجمۀ زین‌العابدین کاظمی خلخالی (تهران دنیای 
کتاب» ۱۳۱۲). 

16. out-of-the-body experience 


۱۹۳ 


کرامات و خوارق عادات 
است. 

یک مثال واقعی برای این پدید؛ فراروانشناسی (= پاراپسیکولوژیک) که کمی 
فراتر از الهام عادی و بلکه برابر با تماس با ارواح است» اخیراً در تلویزیون انگلیس به 
نمایش گذاشته شده است. مجری این نمایش» بانوی میانسالی به نام رزماری براون بود که 
در جوانی اند کی آموزش پیانو دیده بود . ولی پس از آن و طی سالیان دراز نه به پیانو 
دست زده و نه اصولاً علاقه‌ای به موسیقی نشان داده بود . وی پس از م رگ شوهرش 
نا گهان اعلام کرد که موسیقیدانان مشهوری جون بتهوون و برامس و شوبرت بر او ظاهر 
شده‌اند و ام آنان را 7 ِِ 
کارشناسان طراز اول موسیقی در ۳ ۱ والای 
هنری آنها را و اينکه هر یک حاکی از سبک و هنر کدامیک از استادان الهامبحش 
نامبرده است» تأیید کردند . در جایی که موسیقیدانان و آهنگسازان متخصص و طراز اول 
از ترکیب نظایر آن آهنگها ناتوان بودند» حای تعجب بود که جگونه بانویی ساده‌دل از 
طبقه کار گر که آموزش موسیقایی ناجیزی داشت. از عهدة ساختن اين آهنگها برآمده 
وه مره که روش اهسکسازی رز هم قبلا نیاموخته بود . این بانو در سال ۱۹۷۱ 


زند گینامة خود را تحت عنوان سمفونیهای ناتمام منتشر کرده است.۱۳ 


۷ سایر پدیده‌های شگرف 

پدیده‌های توحیه ناشده‌ای چون جن زد گی» شیطان‌زد گی» فال بینی» آینه بینی 
(غالباً برای یافتن دزد و اموال دزدی)» طالع بینی» احکام نجوم (اختر بینی) و علوم 
غریبه‌ای نظیر جفر و رمل و علم حروف و اعداد و نظایر آن و کیمیاگری, که همسایة 
دیوار به دیوار سحر و جادوگری هستند » و از یک سو آميخته به جهل و خرافات و از 
سوی دیگر با دعوی کرامات» و از سوی دیگر با شیادی و عوامفریبی اند . 

در نهانخانة فرهنگ عامه (فولکلور) نیز چیزهایی هست که در انتظار توجیه علمی 


۱۷ . برای اطلاع بیشتر دربارة او نگاه کنید به مقالة Psychological Phenomena‏ در 
دا بره المعارف بربتانیگا طبع حد ید ۱ 


۱۹۴ سیر بی‌سلوک 
به سر می برند . نظیر اعتقاد به رابطة صر ع و جنون - و اصولا ناخوشیهای روانی - با ماه 
(نور ماه و ادوار واهلة آن) ۱۸ 


اینک به بررسی تلقی» و اعانا توجیه بعضی از صاحبنظران موافق و مخالف 
کرامات و خوارق عادات از قدیم و جدید می‌پردازيم. پیداست که این پدیده‌ها از 
دیرباز» بث انگتر و مر که آرا و تکان‌دهنده بوده و در کتب مقدس على الخصوص 
قرآن مجید - شرحش خواهد آمد - و عهدین بارها به انواع آن اشاره شده و متکلمان 
از هر مذهبی و عرفا از هر مشربی» و فلاسفه از هر مکتبی» و اهل علم در هر دوره و 
زمانی» اظهار نظرهایی اعم از مخالف و موافق در این‌باره کرده‌اند که شمه‌ای از آنها را 


نقل و گاه نقد می کنیم. 


نظر بعضی از عرفا 

با آنکه غزالی بیشتر در زمرۀ متکلمان به شمار می آید » تا عرفا» ولی چون اظهار 

نظر او عارفانه است» در اینحا نقل م یکنیم: 
و عجب تر آن است که از درون دل» روزنی گشاده است به ملکوت 
آسمان. چنانکه از بیرون دل پنج دروازه گشاده است به عالم محسوسات که 
آن را عالم جسمانی گویند » چنانکه عالم ملکوت را عالم روحانی گویند و 
بیشتر خلق عالم حسمانی محسوس را دانند » و این خود مختصر است و 
بی اصل,» و راه علم از جهت حواس دانند . و این علم نیز مختصر است و 
دلیل ب رآنکه از درون دل» روزنی دیگر است علوم راء دو چیز است: یکی 
خواب (رژیای صادقه) است» که چون راه حواس بسته شود ء آن در درونی 
گشاده گردد و از عالم ملکوت و از لوح محفوظ غیب نمودن گیرد» تا 


۸ . نظامی گوید : شیفت همچون خری که جو بیند - یاچوصرعی که ماه نو بیند + آشفته و ماه نو 
نسازند . مولوی بارها اشاره دارد » از جمله: باز سرماه شد نوبت دیوانگی است- آه که سودی 
نداشت دانش بسیار من. حافظ گوید : شیدا ا زآن شدم که نگارم چو ماه‌نو - ابرو نمود و جلوهگری 
کرد و رو ببست. جالب این است که کلمة انگلیسی 26 به معنی دیوانه, اصلا به معنای 
(«ماه‌زده» است. 


کرامات و خوارق عادات ۱۹۵ 
آنجه در مستقبل خواهد بود بشناسد و ببیند ...و دلیل دیگر آن 
اس تکه هیچکس نب‌اشد که وی را فراستها و خاطره‌های راست» بر 
سبیل الهام در دل نیامده باشد » که نه از راه حواس بود» بلکه در دل پیدا 


آید و نداند که از کحا آمده است و بدین مقدار بداند که علمها همه از 


راه محسوسات نیست,۱۹ 
جنانکه دیدیم امام غزالی به صحت رژیای صادقه ایمان دارد . قولی از او» 
على الخصوص با توحه به اينکه شیعه نیست و سخنش مربوط به امام حسین ( ع) است» 
شایاد نقل است: 
و ابن عباس یک راه از خواب در آمد » پیش | ز آنکه حسین را 
بکشتند» و گفت: انالله و انا اليه راحعون, گفتند : «جه افتاد ؟» گفت: 
«حسین را بکشتند » گفتند : «جه دانی؟» گفت: «رسول (ص) را دیدم با 
وی آبگینه‌ای پرخون» و گفت: «نبینی امت من پس از من چه کردند و 
فرزند من حسین را بکشتند و این خون وی است و اصحاب وی است. به 
تظلم پیش خدای تعالی می‌برم». پ پس از بیست و جهار روز خبر آمد که وی 
را بکشتند. »۲ 
هحویری صاحب کشفالمححوب کرامت را خاص اولیا و برآنان حایز 
می شمارد و در فرق معجزه و کرامت جندین وجه ذ کر می‌کند . از جمله اينکه نبی بايد 
معحزه را ظاهر گرداند (یعنی پنهان نکند ) و ثمره‌اش به غیر می‌رسد اما کرامت فقط 
محتص خود «ولی» است و می‌تواند اگر بیم ریا دارد پنهانش کند» یا اگر جنین بیمی 
ندارد اظهارش کند . دیگر اینکه صاحب معجزه قطع و یقین به صحت معجزه دارد » اما 
«ولی» مطمتن نیست که آنچه بر او پا به دست او شاهر شده کرامت است یا استدایج 
(مکر الهی و مهلت و میدان دادن اوست به بعضی بند گان تا بیشتر امتحاد یا بیشتر 
گرفتار شوند ) سپس کرامات بسیاری از صحابه و اولیا تقل م‌کند .۲۱ 


۱ . کیمیای سعادت. نوشتة ابوحامد امام محمد غزالی طوسی. به شش حسین خدیو جم. چاپ 
درا . م رکز انتشارات علمی و فرهنگی, )۱۳٩۱‏ ج ۱» ص ۲۹-۲۸ 
۳۰ .پیشین» ج ۰۲ص ٦۳۳‏ . 
۳۱ . گشف المححوب تاليف ابوالحسن علی‌بن عثمان‌هجویری از روی متن تصحیح شده والنتین 
ی 


1۹٩‏ سیر بی سلوکف 
ابو نصر سراج نیز بحث مشابهی دارد .اما بحث او بیشتر هشدار در بردارد که 


مبادا عارف یا سالک گرفتار ظواهر شود ,۲۲ 


امام قشیری نیز بحث مشبعی دربارۀ کرامات و حواز صدور آن از اولیا دارد» 
می‌نویسد : 

« و حمهور اهل حق بر این‌اند و از بس خبرها متواتر اندرین از هر گونه» و 
حکایتها آمده است» علم به بودن او و ظاهر شدن آن بر اولیا علمی است که شک را بدان 
راه نیست» و هر که در میان این طایفه افتد و حکایتهای ایشان بشنود و خبرهاء او را هیچ 
شک نماند اندرین حمله.»۲۳ 

در خلاصه شر ح تعرف نیز مضامین مشابهی در تصدیق کرامات و برشماردن 
انوا ع آنها آمده است. نقل این عبارات هوشیارانه از آن مناسب است: 

و گفته‌اند بت عارفان کرامات است. !گر با کرامات بیارامند محجوب و معزول 
گردند وا گر تبرا کنند مقرب گردند و موصول شوند » و گفت اولیای خدای تعالی جون 
مر ایشان را چیزی از کرامات پدید آید »اندر ایشان ذل و حضوع زیادت گردد و ترس 
و تواضم بیشتر شود و تن خویش را خوارتر گیرند و حق خدای تعالی را بر خویشتن 
3 

نجم‌الدین دایه در باب سوم از فصل هجدهم مرصاد العباد در شرح مکاشفات 
روحی می گوید که در این مقام کشفهایی چون معراج و ملاحظة بهشت و دوز خ و رژیت 
ملائکه و سخن گفتن با ایشان دست می‌دهد و حجاب زمان و مکان از میان برمی خیزد و 


5 
ژو کوفسکی به‌اهتمام محمد عباسی (تهران» امیر کبیر» )۱۳۳١‏ ص ۳۰۳-۲۷۹ . 

۲۲ . سراج آرای بعضی بز رگان صوفیه را دربار؛ کرامت و حکایاتی از کرامات آنان نقل می کند . 
نگاه کنید به اللمع فى التصوف؛ تألیف اپونصر سراج. تصحیح رنولد آلن نیکلسون (لیدن» 
بریل» ۱۹۱) ص ۳۳۲-۳۲۰ 

۳ . ترحم؛ رسال* قشیریه با تصحیحات واستدرا کات بدیم‌الزمان فروزانفر. چاپ دوم (تهران, 
مر کز انتشارات علمی‌و فرهنگی» ۱۳۲۱) ص 1۲۸. قشیری داستانهای بسیاری از کرامات اولیا و 
پارسایان نقل می کند (ص 1۹۵-۱۳4 ). نیز فصلی دربار؛ رژیای صادقه دارد (ص۷۲۱-۹۹). 

۶ . خلاصۂ شرح تعرف (متن اصلی از ابوبکر کلاباذی, شرح از مستملی بخاری, تلخیص از 
کوشنده‌ای نامعلوم) براساس نسخة منحصر به فرد مورخ ۷۱۳ هجری. به تصحیح د کتر 
احمدعلی رجایی (تهران, بنیاد فرهنگ ایران )۱۳4٩‏ ص ۱۹۷ 


کرامات و خوارق عادات ۱۹۲ 
هر جه در گذشته و آینده بوده است و خواهد بود » مکشوف می‌گردد . سپس در دنبالهة 
همین مطلب با دیدی انتقادی می‌نویسد : 

و بیشتر خرق عادات که آن را کرامات گویند در این مقام (- مکاشفات روحی 
= کشف روحانی) پدید آید , از اشراف بر خواطر و اطلاع بر مغیبات و عبور بر آب و 
آتش و هوا و طی زمین و غير آن و این جنس کرامات را (با آنکه در وقوع آن شکی 
نیست) اعتباری زیادتی نباشد » زیرا که اهل دین و غير اهل دین را بود . چنانکه خواجه 
عليه السلام از ابن صائد پرسید : «ماتری؟» قال: «آری عرشا علی الماء» فقال اللبی» صلی 
الله عليه و سلّم: «ذاک عرش ابلیس», (حضرت رسول (ص) از ابن صائد پرسید چه 
می‌بینی؟ گفت عرشی بر آب - اشاره به یکی از آیات متشابهة قرآن» که ظاهر لفظ آن 
این است که عرش الهی بر آب استوار است: و کان عرشه على الماء: سور هود ۷ - 
پیامبر (ص) در پاسخ او و تخطئۀ ادعای او گفتند : آنچه تو می‌بینی عرش ابلیس است!) 
و دیگر آنک جنس این خرق عادات» دحال را خواهد بود تا (حتی) در حدیث آمده 
است که مرد (انسان) را بکشد و زنده کنر ,۲۵ 


نظر فلاسفه 

بعضی از بزرگان فلاسفه نیز قائل به صحت صدور خوارق عادات و کرامات از 
اولیا و صالحان‌اند. این اذعان از فیلسوفان اشراقی غریب نیست. چنانکه شیخ اشراق 
خاشعانه انوا ع کرامات و خوارق عادات و رژیاهای صادقه را تصدیق می‌کند .۲ ۲ آنجه 
غریب و واجد اهمیت است. اذعان فیلسوف مشایی بز ر گ» شیخ الرئیس ابن سیناست که 
در اغلب آثار حویش» بویژه اشارات بحث مستوفایی در این باب دارد : 

هر گاه بشنوی که عارفی از غیب خبر می‌دهد و بشارت يا انذاری که قبلاً داده 


است» درست در آمد » پس باور کردن آن برای تو دشوار نیاید » زیرا این امر در قوانین 


۵ . مرصادالجاد, تألیف نجم رازی. به اهتمام د کتر محمدامین ریاحی (تهران, بنگاه ترجمه و نشر 
کتاب ۱۳۵۲) ص ۰۳۱۸-۳۱۳ 

۰ . نگاه کنید به:حكمة الاشراق تألیف شیخ شهید شهاب‌الدین یحبی‌سهروردی. ترجمه و شرح از 
د کتر سید حعفر سحادی (تهران» دانشگاه‌تهران» ۵ ) ص ۳۸۹-۳۷۸ همجنین: سه رساله ار 


۱۹4۸ سیر بی سلوک 
طبیعت علل و اسباب معینی دارد ۲" ... تجربه و قیاس هماهنگ هستند که نفس انسانی په 


گونه‌ای در عالت خواب به غیب دسترسی پیدا می‌کند . د پس مانعی ندارد که این دسترسی 
O EE‏ ۱[ که زوال و ارتفا ع آن 
ممکن است. 

اما تجربه: پس شنیدن از دیگران و شناخت گواه آن است» و کسی نیست که آن 
را در نفس خویش تجربه نکرده باشد ؟ تجربه‌ای که الهامبحش تصدیق است. مگر کسی 
که مزاج فاسد داشته باشد » و قوة تخیل و حافظۀ او خفته باشد "۳ ... بدان که این مطالب 
را از راه سخن و شهادت و گواهی نمی‌توان مسلم داشت فقط ظنها و گمانهایی است که 
امکان وقو ع دارند و فقط از امور عقلی بدانها می‌رسیم و چنین امر اگر وقوع یابد » قابل 
اعتماد است و لکن تجاربی است که جون ثابت گردید اسباب و علل آن خواسته شده 
است» و از جمله سعادتهایی که روی می آورد برای دوستداران استبصار این است که این 
احوال برای آنان در درون خودشان یا بارها بطور متوالی در دیگران مشاهده کنند تا 
تجربه‌ای باشد در خصوص امر عجیبی که وجود دارد » و حجت و داعی باشد برای پیدا 
کردن علت آن و هرگاه واضح گردد فایدة آن بز رگ خواهد بود و نفس به وحود این 
علل اطمینان می‌یابد و هم خاضم می‌گردد و در اموری که عقل بدانها اطلاع حاصل 
می‌کند » مزاحمت ایجاد نمی کند » و این سود عظیم و امر مهمی است. و من اگر جزئیات 
این باب را باز گو کنم» اعم از آنجه خود مشاهده کرده‌ام یا آنجه افراد قابل اطمینان نقل 
کرده‌اند » سخن به درازا خواهد کشید . و هر کس خلاصه را تصدیق نکند می‌تواند 
مفصل را هم تصدیق نکند " " ... شاید اخباری دربار؛ عارفان بشنوی که مربوط به 
د گر گونی عادت باشد و شما به تکذیب آن مبادرت نمایید » مثلاً بگویند که عارفی» 
طلب باراد برای مردم نماید . و باران ببارد » یا طلب شفای کسی را نماید و او شفا یابد » 


۳۷ ترحمه و شرج اشاوات و تبیهات ابن‌سیناه نگارش د کتر حسن ملکشاهی (تهران» سروش» 
صرفانظر ابن سینا رابه دست داده‌باشیم فقط ترجمه‌های متن آشارات را که به قلم ایشان است نقل 
کردیم» نه شرح را ). 

۸4 . پہشبن؛ ص 1۱۷ . 

۹ . پیشین؛ ص ٤۸۵-٤۸٤‏ . 


کرامات و خوارق عادات ۱۹۹ 
یا بر مردم نفرین کند و حسوف و زلزله و یا نوعی هلاکت برای مردم پیش آید . یا دعا 
کند و بیماری وبا و بیماری و مرگ حیوانات و سیل و طوفان باز گردد » یا درنده رامشان 
شود و پرنده از آنان فرار نکند» یا امثال این کارها که محال و ممتنم قطعی نیستند . پس 
توقف کنید و عجله نکنید » زیرا این کارها علل و اسبابی در اسرار طبیعت دارند , و شاید 
من بعضی از آنها را بازگو کنم. " (و با زگو می‌کند) ... کسی که این حالت (ملکه‌ای 
که بعضی نفوس دارند و تأثیر آن از بدن خود آن نفوس تجاوز می‌کند ) در فطرت نفس 
او پدید آید و او شحص نیکخواه و راست رو باشد که نفس خود را پا ک ساخته است» 


پس او پیامبری خواهد بود که دارای معجزه است و یا ولی صاحب کرامت است و تز کی 
نفس این حالت را به گونه‌ای در او می‌افزاید که زاید بر فطرت اوست تا به حد نهایی 
برسد و کسی که‌این حالت برایش روی می‌دهد و شریر است او را به شر» وامی‌دارد» 
پس او ساحر است و گاهی قدر نفس خود را می‌شکند و در سحر پیش می‌رود و به 
هدف اولیا نمی‌رسد .' " موضوع چشم زخم ممکن است از این قبیل باشد . و مبداً آن 
یک حالت نفسانی اعجاب آور است که در شی یا شخص مورد تعجب تأثیر بد می‌گذارد 
و این براثر خاصیت آن است» و فقط کسی این مطلب را بعید می‌داند که فرض م ی‌کند» 
فقط تماس باعث تأثیر در اجسام است (یا جزئی از علت به سوی معلول) فرستاده شود » با 
کیفیتی را در واسطه ایجاد کند . و هر کس اصول ما را مورد تأمل قرار دهد . این شرط را 
از درجة اعتبار ساقط می‌داند ۲ "... دوری کن از اينکه ذ کاوت و کیاست و تبرای تو از 
عامة مردم این باشد که اعتراض کنی و هر جیز را انکار کنی. این سبکی و ناتوانی است 
و تند روی تو در تکذیب آنجه هنوز برای تو روشن نشده کمتر از تندروی تو در تصدیق 
امر بی دلیل نیست. تو باید به رشتة توقف چنگ بزنی. هر چند که استنکار و بعید 
شمردن آنچه شنیده‌ای تو را تحریک می‌کند » مگر آنکه دلیل بر محال بودن آن داشته 
باشی. پس بهتر است که امثال این سخنان را در حوزۀ امکان قرار دهی تا آنکه برهان آن 
را مردود سازد و بدان که در طبیعت پدیده‌های شگفت‌انگیزی است. و از ارتباط میان 


۳۰ . پیشین۰ ص ات۹ 
۳۱ . شین ص RIS‏ 
۳۳ ۰ شین + ص 1-۶ 


۳.۰ 
قوای عالی فعال و قوای سافل منفعل عجایبی پدید می آید .»۳۳ 

ابن خلدون در مقدمه معروفش که با نگرشی بسیار عینی و تجربی - عقلی تدوین 
شده» جندین فصل دارد که از نظر بحث ما حایز اهمیت است: فصلی انتقادی در بررسی 
عرفان و تصوف که در آن بیشتر دعاوی متصوفه را رد می‌کند و بخشی در انتقاد شدید از 
فلسفه» و فصلهایی در توصیف و تخطئۀ کلی سحر و طلسمات و احکام نجوم و کیمیا گری 
و ا کسیر وخواص اعداد و اسرار حروف. در فصل مربوط به تصوف فقط دو سه تعبیر غير 
انتقادی و حاکی از تایید دارد : 

«اما گفتگو دربار کرامات آن گروه (متصوفه) و خبر دادن ایشان از مغیبات و 


تصرف آنان در کائنات نیز امری صحیح و انکار ناپذیر است. و اگر برخی از عالمان به 


سیر بی سلوک 


انکار آن گراییده‌اند » شیو ایشان موافق حقیقت نیست. و اینکه استاد ابواسحق اسفراینی 
از پیشوایان اشعریان در انکار آن استدلال کرده که با معجزه اشتباه می‌شود » پذیرفته 


لىسە م 


این وجود» به وقوع بسیاری از کرامات گواه است و انکار آن نوعی 
اشت. جنانجه برای صحابه و بزرگان سلف بسیار روی داده و معلوم و مشهور 
است.»*۳ 

هموء فصلی دربار؛ خواب و تعبیر خواب دارد که موافقانه و همدلانه است و رژیا 
را یکی از ادرا کات غیبی به شمار می آورد و سبب آن را نیز به تفصیل بیان می‌کند .۲۹ 

در فصل ۲۲ که در توصیف و تخطئۀ «علوم ساحری و طلسمات» است شرح 


۳ . پیشین» ص .4٩۱‏ این منقولات را مقایسه کنید با ترحمة قدیمی اشارات: ترجمه قدیم 
الاشارات و التنبیهات» تصنیف ححت الحق ابوعلی سينا . به تصحیح سید حسن مشکان طبسی. 
بامقدمة منوچهر صدوقی سها (تهران» فارابی» ۰ ) نمط دهم ص ۱ ۱۹۹ 
نیز دربارة چشم‌زدن و تأثیر نفس در عناصر بیرونی و قلب‌ماهیت آنها نگاه » کنید به: 
رواد شناسی شا (الفن السادس من کتب الشفا). تألیف شيخ الرئیس حسین بن عبدالّه بن سینا. 
ترجمة | کبر داناسرشت. جاپ پنجم (تهران, امی رکبیر» ۱۳۱۳) ص ۲۰۷ دربارة رژیای صادقه و 
اطلاع بر غیب: همان کتاب. ص ۱۸۸-۱۹۷ . 

6 . مقّدعۂ بن خلدون تألیف عبد الرحمن بن خلدون. ترجمة محمد پروین گنابادی (تهران» بنگاه 
ترجمه و نشر کتاب» ۱۳۵۳) ج ۲ص ۹۹۰-۹۸۹. 

۵ . بیشین» ص ۰۹۹۹-۹۹۲ 


کرامات و خوارق عادات سس ۳۰ 
می‌دهد که در مغرب (مراکش) گروهی از جاد وگران هستند که به بعاجان (شکم 
شکافند گان) معروفند و او خود آنان و کارهای محیر العقولشان را به چشم خویش دیده 
است. یکی از کارهایشان این بود که از دور به عبا یا پوست اشاره می‌کنند و یکباره پاره 
می شود و هم به شکم گوسفند اشاره م ی کنند و نا گهان شکافته م یگردد که بدین وسیله 
گوسفند داران را سر کیسه م ی کردهاند ۳ در همین فصل مجدداً کرامات اولیا را ا 
م یکند : 

و گاهی در نزد برخی از متصوفه و صاحبان کرامات نیز در احوال این جهاد 
کراماتی یافت می شود که از جنس ساحری به شمار نمی‌رود» بلکه وابسته به کمکهای 
خدایی است» زیرا مذهب و طریقت أیشان از آثار نبوت و توابع آن است و هر یک به 
اندازۀ حال و ایمان و تمسکشان به کلم توحید بهره‌ای از مدد الهی دارند ,۲۲ 

همجنین فصل کوتاهی دربارۂ جشم‌زدد یا چشم رخم دارد و صحت آن را تأیید 
م یکند A‏ 

ملاصدرا به اینکه کسانی علم به مغیبات داشته باشند و در امور طبیعی تصرف 
کنند» و به صحت کرامات اولیا و صالحان و نیز صحت جشم زخم اذعاد دارد و همانند 
سار فلاسفه» از جمله ابن سینا» به توجیه فلسفی - روانشناختی آن نیز پرداخته است."۲ 


نظر متکلمان 


معکلمان شیعه قائل به جواز صدور کرامات از انبیا واا 


2 پیشین» ص ۱۰٤١۷‏ . 

. ۱۰٤۹ پیشین›‎ . ۷ 

۸ . پیشین» ۱۰۵۳-۱۰۵۲ . 

۹ . نگاه کنید به فصل «فى اصول المعجزات و خوارق العادات» درالشراهدالربوبية فى المناهج 
السلوكية تاليف محمد بن ابراهیم صد رالد ین الشیرازی. با حواشی حکیم محقق حاج ملاهادی 
سبزواری. تعلیق و تصحیح و مقدمة سیدجلال الدین آشتیانی. چاپ دوم (تهران» م رکز 
نشردانشگاهی» ۰) ص ۳۸۰ - ۳٤۹‏ . همچنین: مبداء و معاد . تألیف ملاصدرا شیرازی. 
ترجمۀ احمد بن محمد الحسینی ارد کانی به شش عبدالّه نورانی (تهران. م رکز نشر دانشگاهی» 
۲) ص ۵٤۹-۵۳۸‏ . 

۰ . نگاه کنید به: انوارالملکوت فی شر ح الیاقوت (متن از ابواسحاق ابراهیم بن نوبخت) شرح از 


١ہ‏ کج ی پر ال زان 
اشاعره نیز همین نظر گاه را دارند (جز اختلافی که دربارة امامت و ائمه دارند ). چنانکه 
نظر امام ابوحامد غزالی را پیشتر نقل کردیم. عبدالکريم شهرستانی متکلم بز رگ اشعری 
بر آن است که کرامات اولیا عقلاً جایز و سمعاً وارد ( کارا ده هه و قران به ان 
قائل است. و این نکتة باریک را که دیگران نگفته‌اند » بیان می کند : 

« آنجه از کرامات صالحان این امت نقل شده فزون از شمار است» و اگر چه هر 
یک به تنهاییافاد علم به وقوع آن نمی کند » ولی چون مجموعاً در نظر گرفته شود » علم 
قطعی و یقین صادق به اینکه خوارق عادات بر دست صاحبان کرامت ظاهر شده» در دل 
ما پد ید می آورد ٩۱»‏ 

امام فخر رازی نیز در تفسیر کبیرش (در اوایل تفسیر سورة کهف) بحث مفصل و 
مفیدی در این باره م یکند و بر آن است که قرآن و اخبار و آثار و دلایل عقلی بر جواز 
کرامات اولیا دلالت دارد . 


نظر مخالفان 

در میات پیروان مکاتب کلامی و فکری و فلسفی اسلامی تنها معتزله‌اند که بالمره 
منکر صدور کرامات و خوارق عادات اولیا و صالحان و دیگرانند و معتقدند مفسده با 
تالی فاسد به همراه دارد , چه اگر خداوند بر دست کسانی جز انبیا معجزه و خوارق 
عادات جاری کند » دلالت معجزه از بین می رود و باعث گریزان شدن مردم از دعوت 
نیا می‌شود . 

قاضی عبدالجبار همدانی یکی از بز رگترین متکلمان معتزلی بر آن است که 


علامهةٌ حلی به تحقیق محمد نجمی زنحانی. ط۲ (قم؟» انتشارات الرضی, انتشارات بیدار ی ۱۳۰۳ 
محمدین الحسن الطوسی. (مع التصحیح والمقدمة للد کتور عبدالمحسن مشکوة الدینی (تهران» 
دانشگاه تهران» ۲) ص ۳۲۰-۳۱۲ همچنین: کشف المراد فی شرح تجریدالعتقاه. متن 
از خواجه نصیرالدین محمد طوسی» شرح از جمال‌الدین علامة حلی. ترجمه و شرح فارسی از 

١‏ . ته بدا( قدام فى علم الكلام تصنیف الشیخ الامام العالم عبدالکريم الشهرستانی. حرره 
وصححه الفرد حیوم ( تحد ید جاپ افست به کوشش قاسم محمدالرحب) پغداد» بدون تاریخ)» ص 
ی 


کرامات و خوارق عادات ۳۰۳ 
ادعای تواتر دربارةٌ کرامات اولیا و صالحان درست نیست و این مسموعات در حکم اخبار 
آحاد است» و اغلب راویان, آن را از دیگری شنیده‌اند و مشاهدۀ مستقیم در این زمینه 
بسیار نادر است. و می‌گوید اگر صالحان کرامت داشته باشند » لازم است که کبار صحابه 


و خلفای راشدین هم کرامت داشته باشند . 

حال آنکه با مصایب و مشکلات بز رگی مواحه بودند و کرامتی در کارشان ظاهر 
نشد . و تصریح دارد که کرامت مترادف معجزه و تعبیر دیگری از آن و همردیف با آن 
است و اینکه معتقدان می گویند فلان ولی بر آب رفت یا برایش طی‌الارض شد و یا به 
همتش از ژرفنای بیابان از غیب» آب و غذا پیدا شد » اینگونه کرامات اگر چیزی بر 
معجزات اضافه نداشته باشد » کم هم ندارد .۳" 

او اعمال خارق‌العاده چون شمشیر به حلق فرو بردن یا بر آتش گذ رکردن 
شعبده‌بازان را در اصل» عمل عادی طبیعی می‌داند و بر آن است که از شدت ممارست و 
تمرین و تحمل مشقت به طبیعتشان «ساخته» است" * سپس فصل خاصی به تخطئۀ 
حیله‌هاپی که از حلاج حکایت کرده‌اند» اختصاص می‌دهد و می گوید : کسی که 
حدیث حلاج و امثال او را بشناسد ء می‌داند که بنای کار او بر حیل (ترفند و تردستی) و 
مخرقه (نیرنگ و شعبده و چشم‌بندی) بوده است و می خواسته است مرید تراشی و 
بهره‌برداری دنیوی کند **» و بعد چند فقره از «کرامات» او را تحلیل می کند و به زعم 
و توجیه خویش نیرنگ نهفته در هریک را باز می‌نماید . در اینجا جای تعجب و این سزال 
است که قاضی عبدالجبار با این ذهن تحلیلگر عقلگرا» وقتی که تمامی حکایات مربوط به 
کرامات اولیا راء با آن حجم عظیم» غیرمتواتر و لذا غیرقابل اعتماد می‌داند » چرا 
حکایات معدود و مغرضانۀ منسوب به حلاج را «متواتر» و قطعی‌الصدور و خدشه‌ناپذ یر 
می‌انگارد . یعنی جرا به جای تخطئۂ این حکایات یا شک در صدور و صحت آن» خود 


۲ . المغنی فى ابواب التوحید والعدل املاء القاضی ابی الحسن عبدالحبارین احمدالهمدانی 
الاسد آبادی . الجزء الخامس عشرء النبوات والمعجزات. تحقیق محمودالخضشری» محمود 
محمدقاسم. ابراهیم مد كور» طه حسین (القاهرة الدارالمصرية للتالیف والترحمت ۱۳۸۵ 
ق)ص ۰۲۳-۲۱۷ 

۳ . یشین ص ۰۲۱۸ 

.۲۷۰ شین »ص‎ . ٤ 


۴ سیر بی‌سلوکك 
حلاج را تخطثه می کند ؟ مگر اینکه قبلا و به طریق دیگر یا با ادلة دیگر یا به سبق ذهن 
و پیشداوری به این نتیجه رسیده باشد که حلاج دروغزن نیرنگبازی بیش نبوده است. 

یکی دنگر از تالقان سرس رةو آراو مقالات و دعاق انان 
جمال‌الدین ابوالفر ج عبدالرحمن بن جوزی (متوفای ۵٩۷‏ ه. ق) است که جند فصل از 
کتاب معروفش تلبیس ابلیس را به رد و تخحطئۀ آنان احتصاص داده است» از آن ميان 
فصلی در رد کرامات. از حمله می‌نویسد که: حلاج به ترفند و تزویر برای خود کرامات 
می تراشید . فی المثل مقداری نان و حلوا و خورا کیهای دیگر در محلی دور افتاده از بیابان 
پنهان می کرد » و سپس با هواخواهان و مریدانش به عزم سیاحت و تأمل و تماشا به صحرا 
می شد » و چون بدان موضع نزدیک می‌شدند یکی از همدستانش که قبلاً آموزش گرفته 
"بود » اظهار ماند گی و گرسنگی می‌کرد و حلاج دو رکعت نماز حاجت میگذارد و 
سپس به مدد کرامات آن «مائدۂ زمینی» را از نهانگاه بیرون می آورد و به آنان عرضه 


می داشت. یاد یگری بدن خودراطلق اند ودم یکر دودر تنو رگد اخته‌می نشست ونمی سوخحت ٩۵‏ 

مخالفان معاصر کرامات و خوارق عادات بوی*ه در ميان عقلگرایان و تحربه 
گرایان و عملگرایان بسیارند ‏ * در صفحات و سطور آینده به نقل بعضی ایرادات اهل 
علم به این پدیده‌ها خواهیم پرداخت. 


دین و کرامات و خوارق عادات 
کمتر دینی هست که اعتقاد به معحزه» کرامت و خوارق عادت در آن نباشد . 


۵ . نگاه کنید به: تلبیس | بلیس » للحافظ جمال الدین ابی الفرج عبدالرحمن ابن جوزی البغدادی» 
عنیت بنشره و تصحیحه والتعلیق عليه ادارة الطباعة المنيرية. بمساعدة بعض علماء الازهرالشریف 
(بیروت دارالکتب العلميةء بدون تار یخ) ص ۳۱۸. 

1 .ار ز حمله نگاه کنید به: رد تصوت و سک ارا نگارش دکتر ری راا . (تهران» بین 
۰۱ ) بویژه صفحات ۲۸-۲ همجنین: وحی محمدی نوشتۀ محمد رشید رضا ترحمۀ 
محمدعلی خلیلی. چاپ دوم (تهران» بنیاد علوم‌اسلامی» ۰۱) ص ۲۰-۲۱۳ که در مجموع 
انتقاد ملایمی است و مؤلف گاه به جای حمله به این پدیده‌ها به تصرږ یح یا تلویح از آنهادفاع 
مى كند!» همچنین: التصوف الاسلامی بين الد بن و الفلسفة. . تألیف ابراهیم هلال (القاهرةء 
دارالنهضة العربية ۱۳۹۵ ق) ص ۲۷۸-۲۵۱ ( که انتقاد شدید بلکه پکسره رد و انکار است 
همجنین به: Martin, Gardner "ESP and PK" in Fads and Fallacies in the‏ 

Name of Science (New York, Dover Publications, 1975) PP. 299 -314. 


کرامات و خوارق عادات ۳.۵ 
ادیان الهی که جای خود را دارند » ادیان غیرالهی جون آیین هندو آیین کنفسیوس و 
آیین بودا هم قاثل به کرامات و معجزاتند . 

قرآن مجید به وقوع معجزه که به اذن و ارادة الهی بردست انبیا برای نمایاندن 


صدق رسالت آنان» جاری شده بارها تصریح دارد . همچنین به کرامات صالحان از جمله 
ظاهر شدن خرمای تازه بر درخت خشکیده برای مریم یا به دعای اوء بکرزایی مریم یعنی 
ظاهر شدن روح‌القدس بر او که «کلمةالّه» را به او القا کرد و مریم بار گرفت, زنده 
شدن ماهی خشکیده در داستان موسی و همراهش (خضر یا دیگری) آوردن یا حاضر 
شدن تخت بلقیس در یک جشم به همزدن» خواب سیصد و نه سالة اصحاب کهف, دعای 
مادر موسی (ع) که د رگیر شد و فرزندش به آغوشش با زگشت» همچنین به وجود غیب» 
ملا اعلی و روح و فرشتگان و شیطان (ابلیس) و شیاطین (دیوان, و تسخیر شدن بعضی از 
آنان) و جن و ایمان آوردن بعضی از آنان به اصالت قرآن و رسالت حضرت رسول اکرم 
(ص) و معراج پیامبر اسلام (ص) (اسراء) همچنین به استجابت بسیاری دعاها و نفرینها 
و نذر» همچنین رخ دادن رژیای صادفه در داستان یوسف (ع) و ابراهیم(ع) و 
اسماعیل ( ع)» و فتح مکه توسط رسول اکرم ( ع) (سورة فتح» ۲۷) و شجرۀ ملعونه که به 
بنی امیه تعبیر شده (اسراء 7۰)» همچنین به انوا ع وحی» وحی به انبیا» وحی به مادر موسی 
(ع) و به نحل و به زمین» و نیز وحی شیاطین به دوستدارانشاد» تصریح شده است. 
همچنین به وقوع و جنبة واقعی ولی غیر حقانی داشتن سحرء در داستان هاروت و ماروت؛ 
و موسی (ع) و ساحران فرعون و نیز زنان جاد و گر حرفه‌ای که از آنان به النفاثات 
فی‌العقد (دمند گان در گره‌ها هنگام خواندن افسون و اعمال جادویی) تعبیر 
شده همچنین به صحت چشم زخم (الازلاق بالابصار» سورة قلم» ۱ که به «وان یکاد » 
معروف است و هنوز هم بسیاری از مسلمانان برای دفع چشم زخم این آیه را می‌خوانند ). 

بنیاد مسیحیت نیز بر معجزه و قبول معجزه است. از جمله قول به حلول لاهوت در 
ناسوت و بکرزایی مریم و صعود عیسی (ع) به آسمان» پس از برخاستنش از گور. علاوه 
بر حواریون» قدیسان مسیحیت نیز که تعدادشان بسیار است (بیش از ۷۵۰ نفر)۷* 


۷ . یک منبع جدی و جدید در زند گینامه و احوال و آثار و کرامات قدیسان مسیحی فرهنگ 
قد یسان طبع پنگوئین است. بااین مشخصات: 


٩ 7‏ سر بی سل وک 
صاحب معجزه یا کرامت شمرده می‌شوند . قدیس عنوانی است که کلیسا و پاپ به اولیا و 
شهدا و مجتهدان برجستۀ مسیحیت می دهد » و معروف است که یک شرطش این است که 
حداقل جهار کرامت - جه در زمان حیات و جه در ممات - از آن فرد سرزده باشد » 
فی المثل شفا یافتن زاثرانش. مسیحیان کاتولیک معتقدند که یاد گارهای مقدس, از جمله 
قطعات بازمانده از صلیب عیسی ( ع) که در هشت شهر اروپایی هست, و تاج خار عیسی 
(ع) که در پاریس محفوظ است» آثار متب رک و مقدسند و اثرات معجزه آسا ظاهر 
می‌سازند . 

یکی از کرامتهای غریب بعضی قدیسان مسیحی» ظاهر کردن «جریحه صلیب» 
است که به آن استیگماتا می گویند . استیگماتا» پنج زخمی است که عیسی مسیح ( ع) به 
هنگام مصلوب شدن برداشت: دو بر دست» دو بر پا که با میخ کوفته شده بود و یکی بر 
پهلو که زخم نیزه بود . بعضی قدیسان مسیحی از شدت تشبه و همسان‌انگاری خود با 
مسیح ( ع) ناگهان در طی خلسه این زخمها را از پنج اندام خود ظاهر می‌کردند . سنت 
پاول (پولس رسول) همین پنج زخم را با خود داشته بوده است. همچنین قدیس فرانسیس 
آسیزی, و دیگران ٩۸‏ 

یکی از بز رگترین کراماتی که در تاریخ اخیر مسیحیت به وقوع پیوست, ظاهر 
شدن مریم عذرا در چند ناحیه بود . از جمله در لورد در تاریخ یازدهم فوریه ۱۸۵۸ 
مریم عذرا بر دختر چهارده‌ساله‌ای به نام برنادت" " در ناحیۀ لورد فرانسه ظاهر شد ‏ و او 
را به خوردن آب از جشمه دعوت کرد » ولی جشمه‌ای نبود . برنادت با جنگالش خراش 
مختصری به زمین داد و جشمه‌ای جوشید . جهارسال بعد پس از بحث و تبادل نظرهای 
بسیاری که بین زعمای کلیسا صورت گرفت» اسقف ناحیه, صحت این تجلی را تأیید 
کرد . امروزه این چشمه هنوز جوشان و آبش متب رک و شفابخش است و سالیانه در حدود 
دومیلیون زایر از اطراف و اکناف جهان به زیارت آنجا و کلیسایی که در مجاورتش 


و 


Donald Attwater, A Dictionary of saints (London Penguin Books, 1965) 
دربارة این پدیدۀ غریب نگاه کنید به:‎ . ۸ 
John, Ferguson, An Illustrated Encyclopedia of Mysticism and the 
mystery Religions (London, Thames, and Hudson, 1976) Stigmata. 
49. Lourdes. 50. Bernadette, Subirous. 
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ساخته شده می روند . بسیاری از زایران بیمار» در این محل به خواست خداوند شفا حاصل 
کرده‌اند و انبوه عظیمی از چوبهای زیر بغل یا صندلیهای جرخدار از معلولان شفا یافته در 
محل خاصی از تاسیسات این زیارتگاه» به یاد گار نگهداری می‌شود . 

این واقعه یعنی ظاهر شدن مریم عذرا بار دیگر در تاریخ سیزدهم مه ۱۹۱۷ در 
روستایی به نام «فاطمه» در حوالی لیسبون تکرار شده است که شرح آن مفصل و معروف 
و در اغلب دايرة المعارفها مندرج است. 


بعضی از پدیده‌های دینی نظیر معجزه یا استجابت دعاء ظاهراً با پدیده‌های 
فرا روانشناختی غیر دینی شباهت دارد . اما تفاوت عمدۀ اينها در این است که در دين 
اگر به ممجزات خارق عادات و قوانین طبیعت و دعاهای مستحاب اعتقاد دارند » آنها را 
پدیده‌های مستقل یا بی هدف یا ماجراجویانه نمی‌دانند » بلکه مستقیماً وابسته به حول و 
قوْالهی می شمارند . این نظرگاه با شیوایی هرچه تمام‌تر در این بیت لسان‌الغیب بیان شده 


ات 
فیض روح القدس ارباز مدد فرماید دیگران هم بکنند آنجه مسیحا م یکرد 

یعنی چون فیض الهی لایتناهی است» می توان پذیرفت که از دیگران هم کراماتی 
از آن دست که از مسیح سر می‌زد » صادر شود . 

وجود روح مجرد غیر مادی اگر هم به دلایل علمی و عقلی ثابت نشود » همچنان 
اهل دیانات به وجود آن و غیر مادی بودن آن اعتقاد دارند . حاصل آنکه اگر کلیۀ 
دعاوی صدق و صحت اینگونه پدیده‌های فرا روانشناسی باطل باشد » یا ابطال بشود » یا 
اثبات نشود و مقبول علم و عقل این زمانه یا زمانه‌های بعدی قرار نگیرد » در هر حال 
خللی به اعتبار ادیان وارد نمی آید» چرا که ادیان پایه و ریشه در روش و نگرشی دیگر و 
بزرگتر دارند . دین لزوماً بستگی به اقنا ع علمی یا عقلی مومنان ندارد . نام دین ما - 
اسلام - خود حا کی از این حقیقت است. اسلام یعنی تسلیم و سرسپردن و دل نهادن به 
حقایق والا. گفتيم که معجزه, شباهت ظاهری به پدیده‌های فراروانشناسی دارد » ولی در 
تاریخ دین» اقلیت بسیار اند کی از معاصران انبیا بوده‌اند که به دیدار و دریافت معحزه 
نایل شده‌اند . یعنی شاهد عینی بوده‌اند » و گرنه پس از طی آن ایام اکثریت عظیم اهل 
دیانت» آفتاب را دلیل آفتاب دانسته‌اند و در دل خود آرزوی معجزه پا نیاز به معجزه 
نداشته‌اند و ندارند به رغم کسانی که معجزه‌ها می‌دیدند و همجنان به انکار و 


۸ سس نبیر بیسلوک 
استکبارشان افزوده می‌شد ! 

از سوی دیگر بنگریم» اگر صحت همه یا بعضی از پدیده‌های فراروانشناسی» به 
طریق علمی یا عقلی يا اجماعی ثابت بشود » در تحکیم مبانی ایمان و اعتقادات بسیاری از 
مؤمنان بی‌تأثیر نیست. چنانکه حضرت ابراهیم ( ع) هم با هم؛ایمان و ایقانی که به 
رستخیز و احیای مرد گان داشت» از خداوند درخواست کرد که یکبار آذ را برای مزید 
اطمینان قلبی او» به اجرا د رآورد و خداوند درخواست او را اجابت کرد (قرآن مجید » 
سوره بقره» آیات ۲۵۹ - ۰ امروزه هم بسیاری کسان که با پدیده‌های فراروانشناسی 
از حمله ادرا کات فراحسی مواجه می‌شوند ؛ یا صحت آن را می پذیرند بر اد می‌شوند 
که دیگر اصالت ماده و اصالت طبیعت, اعتباری ندارد » و بقای روح و حیات اخروی را 
می‌پذیرند » یا اگر پذیرفته باشند راسخ‌تر می‌شوند . 

باری تمام لطف و اهمیت ایمان دینی و عرفانی در آن است که بی‌دلیل باشد : 
اصولاً ایمان یعنی «ایمان به غیب». علمی کردن و استدلالی کردن و فلسقی کردن 
ایمان» بیشتر به تضعیف و تحریف ایمان می‌انجامد تا تحکیم و تقویتش. 

به همین حهت فلاسفه یا متکلمان بهترین و راسخ‌ترین و صادق‌ترین و صافی‌ترین 
مومنان نیستند . قول معروف پاسکال که م یگفت: «به خدای ابراهیم و اسحق و یعقوب پناء 
می‌برم و ایمان دارم نه خدای فلاسنه» ناظر به همین معناست. 

در قرآن مجید بارها دعوت به تأمل در مشهودات یا عالم شهادت شده است. اگر 
به دیدة تحقیق و با قلب سلیم در ساده‌ترین پدیده‌های طبیعی از برگ درختان سبز» تا 
«صدای پای آب» نگریسته شود همه و همه راهی به حيرت و غيب وجود دارند . همین 
است که سعدی می‌سراید : 

عاشتم بر همه عالم که همه عالم ازوست 

آری در ایمان» فرق بین شهود و غیب بر می‌خیزد » و این دو در هم می ایرد 
جنانکه علی بن ابیطالب ( ع) کلام نهایی را در این زمینه گفته است: «اگر پرده برافتد 
بقین من افزوده نمی شود ». از قدیس آ وگوستینوس نقل است که گفته است: 

حریان عادی امور؛ سیر عادی رویدادهای طبیعی» بیشتر از خرق آنها 


معجزه آساست. 


کرامات وخوارق ماران سس ب۲ 
علم و کرامات و خوارق عادات 

ما نان خدا را می‌خوریم و سنگ طبیعت را به سینه می‌زنیم. . بشر که آفریدة 
خداست چون پروردة دامان طبیعت است» به سنجه‌ها و پیمانه‌های طبیعی خو گرفته است و 
حهان هستی را با جھاں طبیعت - یعنی رویة پدیداری و پیمودنی جهال - یکسان 
ر گیرد . مذ هب اصالت طبیعت یا دهریگری سابقۂ کهنی در فرهنگ بشری دارد و 
اوحش را در ماتریالیسم و پوزیتبویسم قرن نوزدهم و بیستم طی کرده است. . لازم نیست که 
حتماً پدید؛ فراروانشناسی احضار روح» اصالت ماده را نقض کند . پیشرفت علم خود این 
کار را صورت داده است . امروزه» نه فقط برای اهل فلسفه و دین بلکه برای اهل علم هم 
قول به ماتریالیسم» ساده‌دلانه و سطحی نگرانه است. چه ماده موجود صلب صریح وایستای 
ثابت العین مشت پر کن قابل اشارة حسیة قدیم نیست. ماده که رابطه متقابل با انرژی دارد ؛ 
مشتی تموج و تلاطم است» يا یک سلسله رویداد است. هیچ معلوم نیست که بنیادی‌ترین 
و نهادی ترین ذره سازندة اتمها و عناصر طبیعت چیست , ذرات بنیادین» خود از دراتی 
بنیادین‌تر تشکیل یافته و همچنان - پیدا نیست تا کجا - به اجزای بسیط تری تحلیل 
می‌شود . 

آری تحولات عظیم و انقلابی علم در قرد اخیر در جزم و جمود ماتریالیسم قدیم 
رخنه انداخته است. قرنها بود که «تشبیه» (انسان وارانگاری) بر علم غلبه داشت» سپس 
نقطهٌ عطفی بدید آمد و «تنزیه» (نفی صفاتی حول صفات بشری و صور ذهنی بشری ) 

بر آن غلبه یافت» و علم ناجار شد در بسیاری موارد دست از مدل سازی (تشبیه) بردارد و 

ی ز علوم یا مبانی علوم را بشدت ریاضی (انتزاعی و منطقی) کند . چرا که پس از 
انقلابی که نظریۀ نسبیت و فیزیک و و مکانیک کوانتومی برانگیخت. لازم شد که در مفاهیم 
زمان و مکان و جرم و ماده و طول و علت و علیت تجدیدنظر اساسی صورت گیرد .در 
سرعت نور» سخن گفتن از زمان و مکان مطلق» »یا حتی مطلق زمان و مکان نادرست 
است» یا در حرکات تصورناپذیر و تصویرناپذیر ذرات اتمی و بنیادین- که شاید 
بر حلاف اعتقاد قدما طفره را ممکن ساخته باشند - - سخن از مکان و تمکن (جایگیری و 
حایداری و جهات اربعه و سته) گفتن مجازی و حتی لغو است. , ذرات بنیادی و دود آتمی 
که جای خود دارد » هنوز اکثریت فیزیکدانها برای الکترون هم وجود خارجی نظیر فی 
المثل گردو یا گلوله قائل نیستند و او را کمابیش یک موحود قراردادی علمی می" 


۰ سر ی سل وک 
شمارند » نه يك شیء مستقل ذوابعاد طبیعی. این واقعیت هم محرز است که هندسة اقلیدسی 
که در آن کوتاه ترین فاصله بین دو نقطه خط مستقیم است» یا دو خط موازی تا بی نهایت 
همدیگر را قطع نمی‌کنند » یا مجموع زوایای مثلث ۰ درحه است» مابازای طبیعی» 
یعنی واقعیت عینی فیزیکی صددرصد دقیق ندارد . هندسهٌ طبیعت -با آنکه ما اقلیدسی 
می اند یشیم - کاملا آقلیدسی نیست 

شک در اصل علیت (علیت طبیعی) سابقة طولانی دارد . در اسلام نخست متکلمان 
اشعری بودند -و برجسته تر از همه ابوحامد غزالی- که منکر علیت شدند . در بسیاری از 
استنباطها و استدلالهای علمی جدید به جای علیت طبیعی علیت آماری را میگذارند که 
فقط اعتبار کلی و نامشخص دارد و چنانکه گفته شد » در بعضی از شعب علوم نا گزیرند 
عادات و قوالب فکری-فلسفی فدیم را برای پژوهشهای بسیار خرد و بسیار کلان 
وابگذارند . در علوم زیستی مسئله راز حیات» و در علوم اجتماعی مسئلة فردیت یعنی 
اختیار انسانی» از اتقان محاسبه ها می‌کاهد . آزمون و حطا اساس علم است. آزمون 
نا گزیر و خطا نازدودنی است و یقین قطعی - جز در ایمان» آن هم ایمان راسخان - 
بشر دریغ شده است. علم از دیرباز با غیرعلم» حتی خرافات عجین بوده است. طب از دل 
حادو گری و شیمی از دل کیمیا ب رآمده است. اینک نیز می رود که از فراروانشناسی یا 
ماوراء روانشناسی » روانشناسی ماوراء یدید آید . 

ایرادها و انتقادهای اساسی ای که بر بدیده‌های فراروانشناسی م ی گیرنداز این 
قرار است: ۱) روش و نگرش علمی را نقض می‌کند و منکر علیت و محدودیتهای زمانی و 
مکانی است ۲) نظرية معنی دار و حامعی برای تحلیل و تعلیل این پدیده ها از سوی دست 
اند ر کاران یا طرفدارانش تدوین نشده است. 

پاسخ انتقاد اول اد ین است که دین و عرفان و هنر و فلسفه و اخلاق که نهادهای 
بسیار مهم فرهنگی جامعة بشرند : نیز تطابق کامل یا حتی نا کامل با موازين علمی ندارند . 
در خود علم هم نظریه ها یا يافته های جدیدی بوده است که سالها و سده‌ها به عنوان 
اینکه با سنت علمی مخالف است طرد می شده و سپس پذیرفته شده است (نظیر هیپنوتیسم 
و طب سوزنی) . جبر علی و محدودیت زمان و مکان در نسبیت و فیزیک‌اتمی مورد تحدید 
نظر قرار گرفته است. . قول به وجود روح و اثبات اینکه بعضی کسان با روح تماس 


م ی‌گیرند فی‌نفسه موازین علمی را نقض نم یکند » البته مانرياليس م حشک و نعام تقض 


کرامات و خوارق عادات ۳۲۱۱ 
می‌شود . مگر آنکه باز بگویند روح هم مانند انرژی» جلوه‌ای از ماده است. 

پاسخ دیگر این است که این پدیده‌های فراروانشناسی طبق تعریف فراطبیعی‌اند . 
لذا طبیعی است که توجیه و تعلیل «طبیعی» نداشته باشند . به قول استاد شهید مرتضی 


مطهری جستجوی ماوراءالطبیعه در درون طبیعت نادرست و نقض غرض است. 


اما به این پاسخ» می‌توان جنین پاسخ داد که درست است اینها پدیده‌های 
فراطبیعی اند » ولی در حوزه طبیعت رخ می‌نمایند . روح مجرد در عين تجردش نامعلوم و 
درنیافتنی است ولی از آثاری که در جهان مادی می‌گذارد قابل ردیابی است. تله‌پاتی یا 
دور آگاهی» بالاخره بین دو انسان انجام می گیرد و قابل بررسی تجربی است و هزاران باز 
هم اینگونه بررسی دربارة آن انجام شده است. 
نکتۀ مهم در این زمینه» یعنی تجربه پذیری و تحقیق پذیری این بدیده‌ها این است 
که همواره در شرایط آزمایشگاهی قابل تحدید و تکرار نیستند . رویای صادقه را نمی‌توان 
ایجاد کرد . یا روح را ا ه که شرایط آزمایش و حضور گواهان ایجاب کرد ؛ 
اه کرد . حتی در عالم پدیده‌های فیزیکی هم در بسیاری از موارد 
قاط و ان ار آرمایش بر مورد آزمایش اثر می گذارد و آن را تحریف و مطالعه‌اش را 
دشوار یا ناممکن می‌سازد . 
بسیاری از رصدها یا آزمایشهای اخترشناسی تابع اوضاع کیهانی است و گاه در 
ِ_ِ نسل از دانشمندان فقط یکبار رخ می‌دهد و چە‌بسا تکرارناپذیر است. 
سخ دیگر این است که پژوهند گان پدیده‌های فراروانشناسی نیز برای روشهای 
E‏ را صرفاً به همین شیوه انجام می‌دهند . شک نیست 
که انسان بطور طبیعی به اطلاعات شفاهی‌ای که به حد توان مي زد اعتنا می کند و برای 
آن ححیت و اعتبار قائل است و بسیاری از علوم نقلی و در راس س آنها تاریخ مبتنی بر 
سماعیات شفاهی و کتبی است وگرنه جنانکه گفته‌اند امکان اثبات قطعی رویدادهای 
تاریخی» فی‌المثل جنگ ایران و یونان و وجود واقعی شخصیتهای تاریخی چون اسکندر و 
ناپلئون هم به طریق علمی پوزیتبویستی منتفی است. 
باری انحمن تحقیقات روحی بریتانیا و نیز آمریکا که یکصدسال از تأسیس ل 
میگذ رد بنای کار خود را بر پژوهشهای علمی گذارده است و همواره رسای آن مقام 
علمی با فلسفی شامخی داشته‌اند و در ميان آنها تا کنون سه برندة جایزة نوبل و ده عضو 


۳۳ سیر بی سلوک 
انجمن سلطنتتی (علمی) بریتانیا- که یکی از معتبرترین و کهن‌ترین انجمنهای علمی جهان 
است - وحود داشته‌انر ۵۱ آیزنک می نویسد : 

«اگر توطئۀ عظیمی در کار تقریباً سی دانشکده از تمام دنیا و صدها دانشمند 
بسیار ارزنده در زمینه‌های مختلف که بسیاری از آنان اساسا مخالف ادعاهای پژوهشهای 
روحی هستندنباشد » تنها نتیجه‌ای که یک مشاهده گر بیطرف می‌تواند بگیرد باید این 
باشد که اشخاص معدودی واقعاً وجود دارند که به وسایلی که هنوز نزد دانش ناشناخته 
است از آنچه در ذهن دیگران یا در ماوراء جهان می گذرد» آگاهی حاصل می کنند . این 
موضع نباید به عنوان پشتیبانی از پندارهایی چون بقای پس از م رگ مینوگروی 
(ایده آلیسم) فلسفی» یا چیزی دیگر تعبیر شود » تعبیر این امر واقع باید تا دانستگی 
کامل‌تری از شرایطی که زیر آذ این نتایج فراهم می‌شود و وسایلی که از آن را 
دانستگی فوق حسی هدایت می‌شود » باقی تمان 

نیز بسیاری از فیلسوفان و روانشناسان و متفکران و نویسند گان بز رگ قرون اخیر 
و بویژه فرن حاضر بطور کلی صحت همه یا بعضی از انوا ع پدیده‌های فراروانشناسی و 
کرامات و خوارق عادات را پذیرفته‌اند که بعضی از آنها را نام می‌بریم: 

ان اما وتا شودو ری 9۳ (۱۷۷۲-۱۱۸۸) دانشمند » فیلسوف, متکلم و عارف 
بزرگ سوئدی. در ریاضیات و نجوم تبحر و در مکانیک نبوغ خاصی داشت. بعدها از 


تحقیقات او در زمينة ساختن زیردریایی و هواپیما استفاده شد . معدن‌شناس برجسته‌ای 
بود و سی سال تمام در صنعت استخراج و ذوب فلز سوئد کار کرد در فیزیک و شیمی و 
فیزیولوژی و تشریح نیز نحقیفات ارزنده‌ای دارد . در برهه‌ای از عمرش به رازبینی و 
رازشنوی رسید و از آن پس بیشتر همت خود را مصروف به الهیات و عرفان کرد . منکر 
تثلیث و قائل به توحید بود . از او نقل شده است که فرشتگان را می‌دید و با آنان سخن 


۱ . برای لیست کامل رسای انحمن تحقیقات روحی بریتانیا از آغاز در سال ۱۸۸۲ تا ۱۹۷۱ نگاه 
کنید به: مبانی سرنوشت اادراک ماورای حواس. 
نوشتۀ ارتور کستلر: ترحمۀ عبدالله انتظام وریری (تهران» وحید » ۱۳۲۲) ص TAT“‏ 

۱۸۵-۶ درست و نادرست در روانشناسی» ص‎ . ۵Y 


۳ .امانوئل سودنبور گ. Emanuel Swedenborg‏ برای شرح احوال کاملتر او نگاه کنید به 
دا برة المعارفٰ برتانیگا و دا برهالمعارف فارسی. ۱ 


کرامات و خوارق عادات سس ۲ 
می گفت. از خود «خلم جسد » م یکرد و به سیر در عوالم روحانی می‌پرداخت. آثار 
علمی او بسیار است. مهم‌ترین اثر او در این زمینه کتابی است به نام بهشت و دوز خ» ۲. 
سر ویلیام کر وکس*٩‏ (۱۹۱۹-۱۸۳۲) فیزیکدان و شیمیدان انگلیسی کاشف عنصر تالیوم 
و سازندة رادیومتر» ۳. سر اولیور جوزف لاع (۱۹4۰-۱۸۵۱) فیزیکدان انگلیسی و 
رئیس دانشگاه بیرمنگام. تحقیقات مهمی در زمينة ح رکات یون و الکترومغناطیس و 
الکترولیز دارد . درعین حال به پژوهشهای روحشناسی و خوارق عادات علاقه بسیار داشت 
و در این زمینه جند کتاب مهم دارد . در راه ائتلاف علم و دین نیز بسیار کوشا بود ؟. 
شارل ريشه ۲ ۱۹۳۵-۱۸۵۰(۵) استاد فیزیولوژی دانشکدة طب دانشگاه پاریس و برندة 
حایز؛ نوبل ۱٩۱۳‏ در فیزیولوژی» که در سال ۱۹۰۵ ریاست انجمن تحقیقات روحی 
(روحشناسی) انگلیس را به عهده داشت» ۵ . ویلیام جیمز"* (۱۸4۲ )٩۱۰-‏ فیلسوف و 
روانشناس آمریکایی» .٦‏ هنری سیج‌ویک*؟ (۰۱۸۳۸ ۰ ) فیلسوف انگلیسی و نخستین 
رئیس انجمن تحقیقات روحی بریتانی» ۷. وبلیام مک د وگال“ (۱۹۳۸-۱۸۷۱) روانشناس 
انگلیس یکه ب بیش از هر روانشناس دیگری در قرن‌بیست مکوشید که به‌روانشناسی مبنای 
تحربی و فیزیولوزیایی بدهد , با راد ین در دانشگاه دی وک در کارولینای شمالی همکاری 
وسیعی در زمينة 4 پژوهشهای فراروانشناسی داشت» ۸. هانری ب رگسون" ` (۱۹۱-۱۸۵۹) 
فیلسوف فرانسوی» و از رژسای انجمن تحقیقات روحی (روح‌شناسی) بریتانیا » ٩.کارل‏ 
گوستاویونگ! ۲ (۱۹۱۱-۱۸۷۵) روانشناس و روان‌درمانگر سوئیس یکه همکار و همطراز 
فروید بود» ولی راهش را ازاو جدا کرد . قائل به‌صحت پدیده‌های فراروانشناسی بویزه 
رژیای صادقه و طرفدار جدی‌ت رگرفتن فراروانشناسی بود . ازاو چند اثر 
به فارسی ترجمه‌شده است» ۰. رودولف اشتایتر ۲۲ (۱۹۲۵-۱۸۲۱) متفکر و دانشمند 
سوئیسی» بنیانگذار مکتبی به نام«حکمت انسانی», ۱۱. هانس ديرش" ِ 
(۱۹۹۱-۱۸۷) زیست‌شناس و فیلسوف آلمانی» ۱۲. جارئی دونباربراود * 
(۱۹۷۱-۱۸۸۷ ) فیلسوف انگلیسی که دو نوبت و جمعابه مدت ۵ سال رئیس انجمن 
Sir Oliver Joseph Lodge‏ 5%“ _ مماممیی Sie William‏ ,54 
Charles Richet 57. William James 58. Henry Sidgwich‏ .56 
William Mc Dougall. 60. Henri Bergson. 61. Carl Gustav Jung‏ .59 


62. Rudolf Steiner 63. Hans Driesch 
64. Charlie Dunbar Broad 


1۴ سیر بی سلوک 
تحقیقات روحی (روحشناسی) بریتانیا بود ۱۳۲. فردریک و. ه. مایرز*' )۱۹۰۱-۱۸٤۳(‏ 
استاد روانشناسی دانشگاه کرح واز اعضای فال تین دخات روحی راا ا 
خوزف بانکزراین ۱۲ (معاصر و احتمالاً زنده) استاد روانشناسی ومدیر آزمایشگاه 
فراروانشناسی - که مکد و کال تأسیس کرده‌بود- در دانشگاه دیوک در کارولینای 
شمالی. پژوهشهای علمی جهل‌سالة او در زمینۀ فراروانشناسی (ادرا کات فراحسی و 
خوارق عادات) اهمیت شایانی دارد» ۱۵. ژول رومن" ۲ (۱۹۷۲-۱۸۸۵) شاعر» 


نمایشنامه‌نویس و داستان‌نویس فرانسوی» عضو آکادمی فرانسه» صاحب آثار بسیار از 
جمله» رمانی به نام مردان باحسن‌نیت (در۲۷ جلد )۰ ۱۷.اج. جی. ولز ' 
(۱۹۱-۱۸17) داستان‌نویس انگلیسی»۱۷. موریس مترلینک*۱ ( ۱۹۹۹-۱۸۱۲ ) متفکر 
الهی. شاعر» نمایشنامه نویس بلژیکی که بعضی از آثارش به فارسی ترجمه شده است» 
۸ سر کارت فرع ۱۹۵۷۱۸۹۲ )تحانشتای‌تویس و سفق ان کلیسشی ۱۹:6 این 
سینکلر" ۲ (۱۹۹۸-۱۸۷۸) نویسنده و سیاستمدار امریکایی» ۲۰. آلدوس ها کسل ی ۲۲ 
(۱۹۱۳-۱۸۹۶) داستان‌نویس و مقاله‌نویس برجستة انگلیسی که جند اثر از او به فارسی 
ترجمه شده است» ۲۱. آرتور کستلر ۲۲ (۱۹۰۵-۱۹۸۸) نويسندة مجاری-انگلیسی که 
ابتدا مار کسیست بود » سپس از مار کسیسم و کمونیسم سرخورد و جندین اثر در رد آن 
نوشت که غالبا به فارسی درآمده است: خدابی که توفیق نیافت ( که همراه با چند 
تولف دیک تر اسف طلست کر رازه ردان وناز گعت مرو ار تفن ان 
و جنجال‌انگیزی از او دربارة منشا قوم يهود به نام خزراد به فارسی ترجمه و منتشر شده 
است. کستلر به علم و تاریخ علم علاقة بسیاری داشت. از او در این زمینه خوا بگردها به 
فارسی ترجمه شده است. جدیدترین اثری که از او به فارسی در آمده و با بحث ما ارتباط 


ص ۲ 
دارد مبانی سرنوشت با ادرای ماورای تیاس ۳۹ اشتا او کتاب دیگری بر در همین 


65 .F. ۷۷۰ H. Mayers. 66 .Joseph Banks Rhine. 

67 .Jules Romain. 68 .H. G6. wells 

69. Maurice Maeterlinck 70 .Sir Gilbert Murray. 

71. Upton Sinclair 72 .Aldous Leonard Huxley. 73 .Arthur Koestler. 
انی سرنوشت یا ادراک ماورای حواس, نوشتة آرتور کستلر. ترحمه عبد ال انتظام‌وزیری‎ . ۷ ِ 
کستلر است. ولی از ترحمة‎ 5 of Coincidence )این کتاب‎ ۱۳٣۳ (تهران» وحید»‎ 
فرانسه‌اش به فارسی د رآمده,‎ 


۳۱۵ 


کرامات و خوارق عادات 
زمینه دارد . 
در پایان این فهرست» برای حسن ختام باید از مرحوم ادیسون یاد کرد » تامس 
ادیسون*۲ (۱۹۳۱-۱۸4۷) مختر ع معروف امریکایی که لامپ چرا غ‌برق و طرح شبکۀ 
توزیم برق را اخترا ع کرد -و بیش از ۱۳.۰ اخترا ع به نام او ثبت است-به پدیده‌های 
فراروانشناسی اعتقاد داشت و در اواخر عمرء دست در کار ساختن دستگاه فوق‌العاده 
حساسی بود که به مدد آن بتوان با اروا ح در گذشتگان ارتباط پیدا کرد . 
باید دید با اينهمه پژوهشهای بیش از یکصد ساله و روی آوردن و ایمان داشتن 
عده کثیری از بز رگان دین و فلسفه و علم و انديشه به پدیده‌های فراروانشناسی» چرا 
هنوزء نظرية حامعی برای توحیه ان ارائه نشده» و فراروانشناسی به جریان اصلی و اصیل 
علم راه نیافته است؟ یک پاسخش این است که ماهیت این پدیده‌ها به نحوی است که 
مانند سایر پدیده‌ها تن به تحقیقات و تجارب علمی نمی‌دهد . مان دیگر هراس ذهنی 
اهل علم است از این مقولات که تصور می کنند با طرفدارانه یا حتی بیطرفانه نگریستن به 
این پدیده‌هاء به دامان و بلکه در خرافات درمی غلتند یا اسلوب و اصالت روش علمی با 
قول به این «محالات» آسیب می‌بیند . حال آنکه این پدیده‌ها نه محالند نه ممتنم. علامه 
طباطبائی -قد س سره بیان دقیقی دربارۂ محال نبودن این پدیده‌ها دارد : 
باید دانست که اینگونه امور و رویدادها؛ اگرچه از نظر عرف و 
عادت غریب است و بعید شمرده می‌شود , ولی از سنخ اموری نیست که 
بالذات محال باشد , بطوری که به ضرورت و بداهت عقل باطل باشد . 
جنانکه فی‌المثل قول به این که ایجاب و سلب از هرز جهت باهم جمع یا 
رفع می شوند» یا سلب شیء از نفس» يا اینکه «يك» نیمۀ «دو» نیست و 
نظایر آنها که بالذات ممتنم است. حال آنکه دراین مورد عدۀ کثیری از 
اصحاب ادیان از قدیم‌الایام تا کنون صحت آنها را پذیرفته و انکار و تخطئه 
نکرده‌اند و اگر معجزات (و کرامات و خوارق‌عادات) بالذات ممتنع بود 
و هیچ عاقلی آن را نمی‌پذیرفت و به آن استناد و استدلال نمی کرد و 
صدور آن را به هیچ کس نسبت نمی داد .۲۳ 


75. Thomas Aiva Edison 
+ المیزان فی تفسیرالقرا نا تألیف الاستاذ العلامة السید محمد حسین الطباطبایی. ط ۲۰:۳ ج‎ . ٩ 


۳۹ سیر بی سلوک 
آیزنک دلایل دیگر علم یا علمی‌نشدن نهایی فراروانشناسی راچنین بیان می کند : 
یکی از دلایل این وضع امور را البته باید در حوانی و نارسی نسبی 
فراروانشناسی یافت. دلیل دیگر دشواری فراهم کردن بودجة لازم برای 
اجرای کار تم رکزیافته» هماهنگ و طولانی از این نوع است. دلیل سوم را 
شاید بتوان در عنادی که تا این اواعر» پروهش در فراروانشناسی 
برپا کرده‌است» و حتی هنوز به آن غلبه نشده‌است» یافت. بدون تردید 


در موقع خود تمام این دشواریها ازبین خواهند رفت و ما درآغاز یک نظرية 
تعقلی از فراروانشناسی قرار خواهیم گرفت. تا آن زمان شاید ما نباید زیاد 
عیبجو باشیم و به یاد بياوريم که دربار؛ بیشتر پدیده‌های روانشناسی نیز 
نظریه درستی نداریم.۲۳ 
آری» اگر حقیقت و حقایقی در این پدیده‌ها و ماورای آنها نهفته باشد و اهل 
علم - که طبعاً اهل انصاف و دوستدار حقیقتند -منکر آن با غافل از ا رند اتغاست 
که باید «روح» علم (تاچه رسد به علم‌روح) آزرده شود . استیس فیلسوف اصالت طبیعی و 
تجربی مشرب انگلیسی-امریکایی که تحقیق عمیقی دربارة عرفا دارد و طی یک بررسی 
عقلی -تجربی -فلسفی مفصل حقانیت آن را پذیرفته است» می گوید : 
ما تا عالم مطلق نباشیم دلیل و صلاحیت کافی نداریم که یک رویداد 
را هرقدر هم محیرالعقول و فوق عادی باشد » خارق قوانین طبیعت بشماريم» 
مگر اینکه مطمئن باشیم که تمامی قوانین طبیعی جهان را موبه‌مو شکافته‌ايم 
و شناخته‌ايم, چرا که درغیر این صورت ممکن است مشکل ما در قانونی 
نهفته باشد که‌از آن بی‌خبریم.۲۸ 


ارزیابی و سخن آخر 
e 2 1‏ 
بسیاری از مردم معجزه گرا هستند و خرق قوانین و نوامیس طبیعت را ار حریان 


¬ (تهرات دارالکتب الاسلامیی ۱۳۹۷ ق) ج ۱ ص ۷۳. 

. ۱۹۸ درست و نادرست در روانشناسی» ص‎ ٠ VY 

٠ ۷۸‏ رکا و فلسنه توش و.ت. استیس. ترجم بهاءالدین خرمشاهی. چاپ‌سوم (تهران, انتشارات 
سروش» ۱۳۲۷) ص ۱۳. 


۳۷ 
عادی و در واقع معحزه آسای-خود قوانین و نوامیس خوش تر دارند . چرا که شاید در 
محال‌ترین آرزوها برآید . لذا همه اضغاث احلام را رژیای صادقانه می پندارند و به آسانی 


کرامات و خوارق عادات 


می پذیرند » بلکه پذ برفته -ناپذیرفته به دیگران می پذیرانند که کنش فلان مراد ومرشد از 
غیب حفت می شود و فلان زاهد و صوفی-بلکه مرتاض‌و جوکی-ا زآب و گلهای اولیه 
سلوک درنیامده» طی‌الارض و کیمیا و تسخیر شمس و اسم اعظم و تصرف قلوب دارد . 
عصراین غرابت گراییها و گزافگوییهای ناسنجیده به‌سر آمده است. در گذشته هم اجماع 
اهل علم آن را نمی پذیرفته است. ابوریحان و کپلر با آنکه برای تشفی خاطر دیگران 
با گذران معیشت به احکام نجوم (اخت رگویی و طالع بینی) می پرداختند ولی بالصراحه 
دراثار خویش اد را بی‌پایه و موهوم خوانده‌اند . 

در ازای این جنبة افراطی» یک افراطیا تفریط دیگر هم که بیشتر زادة قول به 
اصالت ماده و اصالت طبیعت و اصالت علم (نیز اصالت حس و اصالت تجربه) و مکتبهای 
حاد اصالت فیزیکی نظیر پوزیتیویسم منطقی است» وجود دارد و آن انکار و تخطئۀ 
هر گونه عوالم واحوال و حقایق جز عالم طبیعت و احوال عادی و ادرا کات حسی است» و 
هیچ خارق عادتی را حتی اگر استجابت دعا یا رژیای صادقه باشد نمی پذیرد و همه 
را حمل بر تصادف و توارد و توهم می کند . 

نگارندة این سطور» نظ رگاه میانه را می پذ یرد . یعنی برآن است که اينهمه نقل 
متواتر که از خوارق عادات در حوزۀ تمدنهای بز رگ بشری» از جمله تمدن اسلامی» 
هندی» جینی» یونانی» مصری و غیره هست و سابقۀ مکتوب بیش از دوهزار ساله دارد » 
نیز آنجه در اعصار اخیر به‌طریق شفاهی به‌ما رسیده و یا در زمان خود از ثقات شنیده و 
یا نمونه‌های کمرنگ آن را در زند گی خویش و خویشان و دوستان و آشنایان دیده‌ايم» 
و یک قرن از شروع بررسی علمی آنهادر بیش از پنجاه دانشگاه و انحمن و مؤسسة علمی 
جهان م یگذرد و نتایج انکارناپذیری به‌بار آورده‌است اذعان دارد که این پدیده یعنی 
حرق عادت یا پدیده‌های فراروانشناسی- اگر چه نه همة موارد و نمونه‌های آن-صدق و 
صحت دارد و راه به جایی می‌برد و یکسره تصادف و توارد و توهم نیست» و با آنکه در 
بعضی موارد با شیادی و ماجراجویی و درو غ و دستاد آمیخته است» اصل و نمونه‌های 
اصیل آن باحقیقت و باایمان رابطة استواری دارد » جنانکه در بسیاری موارد » ایماد را 


۳۱۸ لی 
شرط ر خ‌داد اینگونه پدیده‌ها شمردهاند . آری به قول شاعر: 


هم جهان غیبی و هم غیب جهانی دارد 


شرط بندی باسکال 


نظری به زند گی علمی و اند یشه‌های فلسفی پاسکال! 

بلز پاسکال (۱۲۲۳- ۱۱۱۲) از متفکران اصیل و بز رگ فرانسه و جهان به شمار می آید . 
او ریاضیدان, فیزیکدان, فیلسوف دین» متکلم» نثرنویس هنرمند » بنیانگذار نظریۀ جدید 
احتمالات, واضع قانون فشار, معروف به قانون پاسکال است. از کود کی» آثار تیزهوشی 
و درک عمیقی از خود نشان می‌داد. پدرش در پرورش و آموزش او کوشا و بلکه 
سختکوش بود . آموزش زبان لاتین و یونانی و ریاضیات او از خردسالی آغاز شد . در 
سال ۱۱۳۹ (شانزده سالگی) رساله‌ای در باب مقاطع مخروطی (مخروطات) نوشت که در 
سال بعد به چاپ رسید . خواهرش میگوید که مردم» چندان از رسالة مخروطات به 
اعجاب در آمدند که می گفتند از عهد ارشمیدس به اینسوء چنین اثر شگرفی در این زمینه 
پدید نیامده است. د کارت نیز که معاصر او بود و با یکدیگر ملاقات کرده بودند» این 


رساله و نبوغ ریاضی پاسکال را تحسین می کرد . شک نیست که پاسکال» نبو غ ریاضی 


۱ . این بخش عمدتاً مقتبس از بخش مربوط به پاسکال در جلد چهارم تاریخ فلسفه» نوشتۀ فردریک 
کاپلستون است که با منابع دیگر تلفیق شده است. مشخصات اثر کاپلستون از این قرار است: 
Frederick Copleston, A History of Philosophy.New York, Image Book,‏ 
vol IV. PP. 161 - 180.‏ .1963 


:1 سیر بی سلوک 
داشت» جه در سن بازده‌سالگی بی آنکه اثر اقلیدس را خوانده باشد » مسائل هندسة 


اقلیدس را تا قضیةٌ سی و دوم از پیش خود » طرح و حل کرده بود . 

پدرش با گرد آوری عوارض و مالیات» سر و کار داشت و او برای کمک به او» 
یک ماشین حساب اخترا ع کرد که مبنای پیشرفته ترین حسابگرهای الکترونیکی جدید به 
حساب می آید . سپس یک سلسله آزمایش برای اثبات حقانیت کشف تجربی توریچلی از 
خلاء انجام داد . در اواخر زند گی کوتاهش (۳۹ سال) که سخت سر گرم مباحثات کلامی 
و دینی بود بنیاد حساب بی‌نهايتها, حساب انتگرال و حساب احتمالات را همراه با فرما" 
گذاشت. در سال ۱۵6 در شب بیست و سوم نوامبر» تجربۀ روحانی و حال عرفانی ژرفی 
به او دست داد که از آن به تجدید ایمان پاسکال تعبیر می‌کنند . پاسکال» یاد گار 
خلاصه‌ای از احوال این شب قدر و تجلی نوشته بود و همچون حرزی به لباس خود دوخته 
بود تا فراموشش نکند و در آن جنین آمده بود : «از ساعت ۱۰/۳۰ شب تا ۱۲/۳۰ 
آتش» خدای ابراهیم, خدای اسحاق» خدای یعقوب. نه خدای فلاسفه و اهل علم. یقین؛ 
یقین» شورء شادی» صفاء خدای عیسی مسیح ۰ عیسی مسیح. باشد که هر گز از او 
حدا نشوم.) 

از آن پس زند گیش, رنگ دینی عمیق‌تری یافت و با آنکه هستی خود را در 
برابر احساس حضور و هستی خداوند فراموش کرد » ولی فعالیتهای علمیش را به عنوان 
« کار و بار دنیوی» تلقی نکرد و از پیگیری آنها باز نایستاد. ولی طبعاً گرایشش به 
مباحث کلامی بیشتر شده بود . 

در سال ۱۱۵۲ خواهرش -زا کلین- عضو حامعه پور روایال شد که اعضایش 
پیروان و هواخواهان یانسنیوس " اسقف هلندی بودند که در همان اوان کتاب مشهوری به 
نام اوگوستینوس تألیف کرده بود و در همان سالها از سوی مقامات کلیسا بدعت آمیز و 
کمابیش ممنوعه تلقی شده بود . اما پاسکال» به این فرقه یا هر فرق دیگر متعهد نشده بود 


۲ .پی یر دوفرما (۱ ۰ - ۱11۵( Pierre de Ferma‏ ریاضیدان فرانسوی. 

۳ . کورنلیوس پانس / یانسنیوس (۱۵۸۵ - Cormelius Jansen [ius] (114A‏ متكلم هلندی. 
در الهیات مشرب او گوستینوسی داشت با یسوعیان (- ژزوئیتها) محادله داشت. آیینی که بنیاد 
نهاد تا کید بر عنایت و تقدیر الهی داشت و بر آن بود که برای رستگاری تنها ایمان قلبی کافی 
نیست بلکه عمل به جوارح نیز لازم است. شدیدا وابسته به نظر گاههای کلیسای کاتولیک بود . 
کتاب معروف او ا موزة قد یس ۱ وگوستینوس در باب طبیعت شر ( ۱3۰ ) است. 


شرط بندی پاسکال ۳۳۱ 
و اعلام می کرد که وابسته به محفل پور روایال نیست, بلکه پایبند به کلیسای کاتولیک 


است. یانسنیست [ = پیرو آیین یانسن] شمردن پاسکال هم درست نیست» بلکه فقط با 
پیروان یانسنیوس (= یانسن) همدلی داشت و همزبان با آنان از تباهی یافتن طبیعت 
بشری پس از هبوط و گناه جبلی و عجز بشر که بدون دستگیری عنایت الهی و کمند 
حاذبة او نمی‌تواند از جاهسار طبیعت بیرون آید » سخن می‌گفت. و در همین زمینه و با 
همین گرایش بود که نامه‌های ولایتی؟ (= نامه‌های پرووانس) را نوشت که در سال 
۷ جزو فهرست کتب ممنوعۀ کلیسا در آمد . این نامه‌های هحده گانه, اثری بود که با 
مشورت و به انتصار بعضی از پیروان پیشتاز و در معرض تهدید آیین یانسن نوشته شده بود 
و یکی از بز ر گترین شاهکارهای نثر فرانسه به شمار می آید . 
شهرت اصلی این نامه‌ها از آن جهت بود که به الهیات اخلاقی و احلاق آسانگيرانة 
یسوعیان * حملهکرده‌بود. حرف اصلی یسوعیان این بود که در جهان معاصر» 
باید برجنبه‌های اصالت‌انسانی یا انساندوستانة مسیحیت تأ کید شود و در مورد تبعیت از 
آرمانهای مسیحیت نباید الزام و تعهد شداد و غلاظی در کار باشد و با این تسامح می خواستند 
به شمارةمومنان مسیحی بیفزایند . پاسکال» این اومانیسم را برابر با شرک می‌دانست و هر 
نوع وا دادن و کوتاه آمدن در برابر آرمانهای اصلی و اصیل مسیحیت را معارض با 
خلوص و اخلاص مسیحی می شمرد . اینکه پاسکال یسوعیان را به ریا و نفاق متهم 
م ی کرد » بیراه و بیدلیل نبود . در این مباحثات» دست بالا از آن او بود» جه نویسنده‌ای 
شیوا و پرشور بود » و به نامه‌های ولایتی پاسخی که‌هم‌ارز آنها باشد داده‌نشد . ولی در 
دراز مدت» پاسکال شکست خورد » جه الهیات «اخلافی» با آن اخلاق سفسطه و سالوس 
تاریخ و ب پشتوانة مدیدی داشت. پاسکال پس از آن شب قدر و تحل ی که در زند گی خویش 
آزموده بود » در صدد نهیه و ندوین دفاعنامه ( آ پولوژی) جانانه‌ای از مسیحیت بود » ولی از 
این طرح» فقط یادداشتهای پرا کنده‌ای که حاوی کلمات قصار و نکته‌های نغزی است 
باقی ماند و عمرش وفا نکرد .این یادداشتها همان است که به اندیشه‌ها معروف است. 
Letters Provinciales = The Provincial Letters‏ .4 
۵ . یسوعیان یا رزوئیتها. حامعة یسوعیان در سال ۱۵۳ توسط ایگناتیوس لویولایی Ignatius‏ 
Loyola‏ اسي شد که اعضایش خادمان سختکوش کلیسا بودند و هستۀ اصلی نهضت ضد 


اصلاح دینی را کیاد اکا ر د کی واد ها جبری» اختیا ر گرا بودند . 
یسوعیان هدف انتقاد و حریف اصلی پاسکال و یانسن و یانسنیستها بودند. 


۳۳۲ سیر بی‌سلوک 

باری» پاسکال همانند د کارت ریاضیدان و کاتولیک بود . د کارت‌فیلسوف 
حرفه‌ای بود» اما پاسکال مدافعه گر ( آپولوژیست) حریم مسیحیت و متکلم. یا می توان 
گفت که فیلسوف دین بود . پاسکال» دربند این بود که برای حل مشکلات انسان از وحی 
مسیحی استفاده کند. به یک تعبیر» او را اگزیستانسیالیست هم می توان نامید . بعضی از 
فیلسوفان از جمله بر گسون و ژاک شوالیه» او را فیلسوف و همطراز با د کارت» و یکی 
از دو فیلسوف بز رگ فرانسوی» می‌شمارند . امیل بریهء او را مدافعه‌گر آیین کاتولیک به 


شمار می آورد ۳ 


خداشناسی پاسکال 

پاسکال بر آن است که همان شأنی که تجربه درعلوم طبیعی دارد » مرجعیت موثق 
(اتوریته) برای دین و ایمان دارد . در بحث شرط بندی مشهورش - که بطور کامل نقل و 
ترحمه خواهد شد - مین کوید ؛ ماع نه وخود و نه ماهیت خداوند رامی‌شناسیم. چه او نه 
امتداد دارد» نه حد و محدودیت. ما با ایمان به وجود خدا پی می‌بریم و با نور هدایت 
( = عنایت) به ماهیت ( = ذات) او. 

پاسکال» آشکارا» بر آن است که عقل طبیعی از اثبات وحود خداوند , ناتوان 
است و فقط ایمان است که ما را از حقیقت وحود خداوند مطمئن می‌سازد . در یکی از 
انديشه‌هایش می گوید : دلایل حکمی و فلسفی اثبات وجود خدا, جندان دور از ذهن و 
پیچیده‌اند که بسیار کم اثرند و اگر بعضی کسان را به‌کار آیند » فقط در طی لحظاتی 
اس ت که آن برهان را در مد نظر دارند. همینها هم یک ساعت بعد ‏ نگرانند که مبادا 
اشتباه‌کرده باشند (انديشة شمارة ۵4۳) بعضی جاپها شمار؛ .)۱٩۰‏ 

یکی از دلایل عمد پاسکال» در اینکه دلایل فلسفی و شیوه‌های سنتی فیلسوفان را 
در پی بردن به وحود خداوند نفی می‌کرد » اين بود که اینان نه از فقر ذات خود و غفلت 
و غشاوة درون و نه از اهمیت ارشاد مسیح که شفیم و منجی است باخبرند . به نظر او» 
یل سوه دبای فان کر میداد و سنیگ تکام سر 
بیفایده و عقیم است» چه معرفتی هم که به بار بیاورد » معرفت خداوند بدون مسیح است. 
یعنی سرانجام خداشناسی طبیعی" خواهد بود که با مسیحیت, فرق دارد . آری پاسکال 


6. 0 


ا اا ا ج ي ا 
«دین طبیعی» و «توحید فلسفی» را» رد م ی‌کند. به فلسفه» نیز بدبین است: «تمام 
فلسفه‌ها به یک ساعت تلاش (برای فهمیدن آنها ) نمی‌ارزد » (انديشة شمارة ۸۱) یا : 
(«دست ک مگرفتن و دست انداختن فلسفه» همانا فلسفیدن حقیقی است» (انديشة شمارة 
6۱ 

در مقابل عقل و فلسفه» پاسکال به دل تمسک می جوید » از نظر او» دل فقط کانوث 
احساسات و عواطف نیست. در «اندیشْة» مشهوری می‌گوید : «دل» دلایلی دارد که عقل 
از آنها خبر ندارد» (انديشة شمارة ۷ در بعضی جاپها ٤۲۳‏ )» و شناخت خداوند 
را کار دل می‌داند نه کار عقل. آری دل» از نظر پاسکال فقط کانون احساسات و عواطف 
نیست. کانون اراده و شهود هم هست. هماك شهودی که به صدق اصول اثبات ناپذیر 
هندسه پا ریاضیات نیز که برهان ناپذیرند » پی می‌برد . اوء دل را وسیلة کسب معرفت 
بلا واسطه می داند . در یکی از اندیشه‌هایش م ی‌گوید : خداوند به انگيزش اراده‌ها بیشتر 
از انگیزش عقول رغبت دارد (انديشة شمارة ۵۸۱). 

دل پاسکال» همان دلی است که عرفا از آن سخن م ی‌گویند و با عقل و علم و 
غرور و تعصب فیلسوفانه و عالمانه و گاه» با زهد و قشریگری عابدانه در تصارض 
است. به تعبیر کاپلستون» مراد پاسکال از دل «یک نوع غریزۀ عقلانی است که در کنه 
سرشت روح یا نفس آشیان دارد ». ولی با تأکید بر دل» نباید چنین تصور کرد که 
پاسکال» عقل را سه طلاقه کرده است. جیزی که مسلم است پاسکال ریاضیداد 
عقل ورز نابغه‌ای بود و باریکناهای عقل را نیک آزموده بود » و در آثار خویش - 
حتی در آنجا که با عقل و تاریکناهای آن در می‌افتد » یا از مبانی مسیحیت دفاع 
می کند - هوشمندانه عقل می‌ورزد . چیزی که مسلم است پاسکال با آن مخالف است» 
عقل محجوب و طبیعتزده و اصالت یافته و تکرو است» عقلی که از یکسو با وحی» 
مخالف است و از یکسو با دل عقلی که کل نگر و خدابین نت جزهء نگر و 
حدابین است. 

(اين شرط بندی انديشة شمارة ۲۳۳ - در بعضی جاپها 1۱۸ - از مجموعة 
اند یشه‌های پاسکال است. این بحث در حدود پنج صفحه است. ابتد! ترحمة کامل آنها 


را خواهیم آورد » سپس به کندو کاو در پيشينة آن و تفسیر و بیان بعضی نقد و نظرهایی 


۲۴ سیر بی سلوکف 
که صاحبنظران دربارة آن کرده‌اند می‌پردازيم) "اینکه متن بحث و برهان شرط بندی: 


شرط بندی 

نامتناهی در یکسو, ناچیز در سوی دیگر. روح ما» تخته بند تن است. و در آنجا 
عدد ‏ زمان و ابعاد را می‌یابد او (روح) دربار؛ این جیزها عقل ورزی می‌کند و آنها را 
طبیعی یا ضروری می‌نامد و به هیچ چیز دیگر نمی‌تواند باور داشته باشد . اگر واحد 
(= یک) به بی نهایت (= نامتناهی) افزوده شود » چیزی بر آن نمی‌افزاید » همچنانکه اگر 
وحبی بر طول بی‌نهایت افزوده شود جیزی بر آذ اضافه نمی کند . متناهی در برابر 
نامتناهی نابود می‌شود و به هیچ بدل می شود . 

روح ما هم در برابر خداوند » چنین است. عدل ما نیز در حنب عدل‌الهی » همین 
حال را دارد . عدم‌تناسب بین عدل ما و عدل‌الهی آنقدر نیس ت که عدم تناسب بین 
بی‌نهایت و «یک». 

عدل خدا باید همجون رحمت او بیمنتها باشد . لذا عدل خداوند » با ملعونان و 
مطرودان باید کمتر از رحمت او در قبال بر گزید گان برای ما تکاندهنده باشد , 

ما می دانیم که بی نهایت (= نامتناهی) وجود دارد . بی آنکه ماهیت آن را 
بشناسیم, همانطور هم می‌دانیم که اگر اعداد را متناهی بدانند» نادرست است» لذا حق 
این است که اعداد نامتناهی‌اند » ولی ما به جگونگی آن علم نداریم (اگر بگویند آخرین 
عدد از سلسلۀ بی‌نهایت) فرد است» درست اک هم بگویند زوج است درست 
نیست. جه افزايش یک واحد » تغییری در ماهیت آن نمی‌دهد . معذلک هر جه باشد 
عددی است و هر عدد» لاجرم یا فرد است یا زوج (و این حکم دربار؛ هر عدد متناهی 
صادق است). به همین قیاس» ما نیک می دانیم که خدایی هست» بی آنکه بدانیم چگونه 


۷ . ترجمة اندیشة شرطبندی از دو ترجم؛ معتبر انگلیسی این اثر به عمل آمده است که مشخصات 
انها از این قرار است: 
pensée. Translated by W.F.Trotter, in Great Books of the Western‏ - 
World, Chicago, London, Encyclopaedia Britannica, Inc. 1952. PP 213-216‏ 
Pascal Pensées. Translated with an Introduction by A. J. krail Sheimer.‏ 
London, Penguin Books, 1973, PP 149-153.‏ 


۳۳۵ 
است. آیا این خود » یک حقیقت اساسی نیست که بسا جیزهای حقیقی هست که خود 


شرط بندی پاسکال 


یقت ن ت 

بدینسان» ما وحود و ماهیت متناهی را می‌شناسیم» چرا که خود نیز متناهی و 
ممتد در مکانیم. ما به وجود نامتناهی» علم دارسم بی آنکه به ماهیت آن» علم 
داشته باشیم» جه آنها نیز نظیر ما امتداد دارند » ولی بر عکس ما حد ندارند . ولی ما نه 
به وحود خداوند علم داریم و نه به ماهیت (= ذات) او» چه او» نه امتداد دارد نه حد . 

ما از طریق ایمان به وجود خداوند آگاهی داریم و از طریق عنایت (= نور 
هدایت) به ماهیت او. باری تا اینجا معلوم داشتیم که کاملاً ممکن است که بدانیم چیزی 
وحود دارد بی آنکه ماهیت آن را بشناسیم. 

۳ . . , ۶ 

اینک‌بگذارید تا بر وفق انوار طبیعی (= نور فطرت) سخن بگوییم. 

اگر خدایی باشد بینهایت فراتر از درک ماست. جه نه اجزا دارد» نه حدود و 
هیچ شباهت و مناسبتی با ما ندارد . 

بنابراین» ناتوانیم از اینکه بدانیم او چیست یا اصولاً هست یا نه. با این قرار چه 
کسی حرأت می‌کند که به این سوال (دربارۀ هستی یا جیستی او) پاسخ بدهد .ما که 
هیچ شباهت و مناسبتی با او نداریم» دهندۀ چنین پاسخی نیستیم. 

با این حساب جه کسی مسیحیان را به خاطر اینکه نمی‌توانند برای اعتقاد 
(= دینشان) مبانی عقلانی به دست دهند » سرزنش م ی کند ؟ چه مسیحیان» متدین به دینی 
هستند که نمی‌توانند برای آن مبانی عقلانی ارائه کنند . مسیحیان بر آنند که تشریح این 
مبانی برای عالمیان حماقت است» آنگاه شما ايراد می‌کنید که آنان دین خود را اثبات 
نمی‌کنند .گر اثباتش م یکردند پیمانشان را به سر نبرده بودند . در همین فقدان ادله 
منکران می‌گویند :) «هر چند این پاسخ» عذری است برای دارند گان این دین و آنان را 
از ارائۀ بیدلیل این دیانت معذور می‌دارد » کسانی را که می‌خواهند به آن روی آورند 
معذور و معاف نمی‌دارد .»این نکته را هم اکنون بررسی م ی‌کنیم و می‌گوییم خداء یا 
هست یا نیست. گرایش ما به کدام سو باید باشد ؟ در اینجا عقل نمی‌تواند تصمیمی 
بگیرد . یک سلسلۀ بی نهایت از اندیشه‌های درهم و برهم ما را احاطه کرده است. در 
آخر این سلسلةٌ بی نهایت» سکه‌ای به هوا پرتاب شده است که شیر یا خط خواهد آمد. 


۳۹ سر بی‌سلوک 
شما چگونه شرط می‌بندید ؟ عقل» شما را مجبور به انتخاب یکی از دو شق نمی کند» جه 
عقل نمی‌تواند ثابت کند که کدامیک از دو شق, غلط است. 

لذا کسانی را که انتخاب خود را به خر ج داده‌اند ملامت و متهم به اشتباهکاری 
نکنید » جه از حاق واقع خبر ندارید (مخالفان در پاسخ می‌گویند :) «نه» بلکه ملامت از 
آن است که چرا اقدام به این کار کرده‌اند» نه اینکه این انتخاب را کرده‌اند » بلکه اصولا 
چرا تن به انتخاب داده‌اند . چه هم کسانی که گفته‌اند شیر و هم کسانی که گفته‌اند خط 
به یکسان مقصرند و هر دو در اشتباهند . راه درست, این استکه اصولا شرط بندی نکنند .» 

آری» ولی باید شرط بندی کنید . راه دیگری نیست. شما در گیر این مسئله 
هستید . در این صورت کدام را انتخاب می کنید ؟ بهتر است بیشتر تأمل کنیم. از آنجا که 
شما باید انتخاب کنید ملاحظه کنیم که کدامیک برای شما کمتر مشکل ایجاد می کند . 
شما دو چیز را ممکن است از دست بدهید . یکی حقیقت و دیگری خیر, و دو جیز را به 
حطر می اندازید » عقلتان و اراده‌تان راء معرفتتان و سعادتتان را . طبیعت شما بايد از دو 
جیز پرهیز کند , از خطا و از بدبختی . عقلتان در انتخاب هر یک از اینها» بیشتر از 
انتخاب دیگری جریحه‌دار نخواهد شد. این دو نکته روشن شد . اما سعادت شما ېه 
می‌شود ؟ 

حالا بررسی کنیم که سود و زیاد شرط بندی بر سر وجود خداوند از جه قرار 
است این دو شانس را ارزیابی می‌کنيم. اگر شما بردید » همه جیز را برده‌اید , اگر 
باختید » هیچ چیز را از دست نداده‌اید . بنابراین» بی تردید این شق را انتخاب کنید و بر 
ان شرط ببندید که او (خدا) وجود دارد . (مخالفان می‌گویند :) «خیلی حالب است. 
بله ما باید شرط بندی کنیم» ولی شاید داریم شرط خطیری می بندیم.» 

موضوع را بیشتر می‌شکافیم .از آنجا که امکان خطر کردن در این برد و باعت 
مساوی است» ا گر قرار بود شما فقط دو عمر یا دو زند گی, در برابر یکی به دست 
اورید » می‌باید همچنان به شرط بندی بپردازید وا کل هعرج نا د کی را 
می بردید » باز هم می‌باید به شرط بندی بپردازید (جه شما بالضروره باید شرط بندید ). 
د حال که مجبورید به این بازی پپردزید, کمال بی احتیاطی است که یک زند گی تان را را 
e e E‏ آن مساوی 


اه ۳۳۲ 
بش نات | کر بی نهایت امکان یا احتمال وجود داشت که فقط یکی از آنها به نقع 
E E lL‏ زندگی به دو زند گی - 


شرط بندی کنید و بر عکس کمال حماقت است که در عین مجبور بودن به این بازی از به 
حطر انداختن یک یک زند گی در قبال سه زند گی خودداری کنید » آنهم در بازی‌ای که از بی 
نهایت امکان (- شانس) یکی به نفع شماست» و این در صورتی بود که بی‌نهایت» 
زند گی بی نهایت خوشبخت, را می‌شد برد . ولی بی نهایت زند گی بی‌نهایت خوشبخت 
وحود دارد که می‌توان به آن, دست یافت» که امکان بردنش «یک» در قبال تعداد 
محدود (متناهی) از امکان باختن قرار دارد . لذا آنجه شما به خطر می‌اندازید محدود و 
متناهی است. آنجا که پای بی نهایت در میان باشد و آنجا که امکانات بی نهایت باختن 
- در قبال همین تعداد امکان بردن - وجود ندارد» حایی برای تردید نیست, و شما 
باید بر نقد جان بزنید (هر جه دارید بدهید ). بدینسان آنگاه که انسان مجبور به بازی 
است» با حفظ زند گیش - به جای به خطر انداختن آن در طلب سود بی‌نهایت - منکر 
عقل شده است» حال آنکه در هر حال» خطر نابودی نیز در کمین جان و زند گیش هست. 

فایده‌ای ندارد که بگویند سود بردن ما نامسلم است» ولی خطر کردنمان مسلم 
است و فاصلة بی‌نهایتی که بین مسلمیت خطر و نامسلمیت سود هست برابر است با خیر 
موحود و معینی که در قبال همان بی نهایت نا مسلم (احتمال برد ) به خطر می‌افکنیم. 
حنین نیست. . زیرا هر بازی کننده (< = قمار بازی) یک (امر یا جیز ) مسلم را در هوای یک 
نامسلم به به خطر می‌اندازد و همچنان یک مسلم متناهی را در طلب یک نامسلم نامتناهی 
می‌گذارد » بی آنکه از عقل تخطی کرده باشد . دیگر اینکه بین امر مسلمی که به خطر 
می‌افتد و نامسلمیت برد فاصلة بی‌نهایت نیست. این تلقی درست نیست. در واقع فاصلة 
بی‌نهایتی هست» بین مسلمیت برد و مسلمیت باخت. . ولی فرق نامسلمیت برد ؛ با مسلمیت 
آنجه به خطر می‌افتد متناسب با امکانهای برد و باخت است. یعنی مسلمیت خطر یا 
ات رات ا ییا ات روه وای سور تال اشست. که کا فاصلٌ بی‌نهایت 
بین آنهاست. بدینسان بحث و برهان ما» قوت و صلابت بی نهایت می یابد . چه شرط 
بندی‌ای هست که در آن امکان برد و بانخت مساوی است» ولی آنچه به خطر می‌افتد و 
امکان باخت دارد متناهی است» و آنجه امکان بردنش هست نامتناهی است. این نکتۀ 


نهایی و برهانی است» و اگر انسان در موضعی که هست بتواند به حقایق دست یابد ا ین 


ی ج ج در ی ی و 
یکی از آنهاست. 

(مخالفان می‌گویند ): «قبول داریې» اما آیا نمی‌شود روبازی کرد و کارتها را 
دید ؟) « جرا کتاب مقدس و چیزهای دیگر موحود است» - «بله» ولی دستهای من 
بسته است و لبهای من مهر شده است» من مجبورم شرط بندی کنم» ولی آزاد تیستم من 
فار غ البال نیستم» و سرشتم طوری ساخته شده است که قادر به ایمان آوردن نیستم. در 
این صورت. از من چه کاری ساخته است.؟» 

«درست است. در این صورت به این نکته توجه داشته باشید که اگر شما ناتوان 
از ایمان آوردن هستید » مشکل و مانعتان در شهوات شماست» چه عقل» شما را به سوی 
ایمان می خواند » ولی شما نمی توانید ایمان بیاورید . پس در بند این مباشید که خود را با 
افزایش ادلهة اثبات وجود خدا متقاعد و مزمن کنید , بلکه با کاهش شهواتتان. شما 
می خواهید » ایمان بیاورید ولی راهش را نمی‌دانید . شما می‌خواهید از درد بی‌ایمانی, 
شفا یابید و به دنبال درمان هستید : شیو کار را از کسانی بیاموزید که یک وقت مانند 
شما اسیر بودند » ولی ‏ کنون همه جیزشان را در گرو این شرط و شرط بندی می گذارند . 
اينها کسانی هستند که همان راهی را که شما در طلب کردن آن هستید می‌دانند و از 
بلایی که شما می خواهید شفا یابید » شفا یافته‌اند . همان راهی را بروید که آنها رفته‌اند. 
آنان جنان رفتار کرده‌اند که کی ا و ری ای را نوشیده‌اند و نیایش 
معهود را بر زبان آورده‌اند و نظایر آن. این شیوه طبعاً شما را به راه ایمان می آورد و 
حساسیتهای شما را از بین می‌برد .» - «ولی این همان جیزی است که ما از آن 
می ترسیم» - «چرا؟ چه چیزی از دست می‌دهید ؟ برای اینکه به شما نشان بدهم که راه 
همین است» بايد بگویم که فی الواقم این سل وک» شهوات شما را - که مشکل و مانع 
رک شما هه - کاهش می‌دهد ...» 

ساحن آخر: شما از پیش گرفتن این راه» چه زیانی می‌کنید ؟ مؤمن خواهید شد» 
شریف» فروتن» شا کر» درست کردار» خالص و مخلص» رفیق صمیمی... البته درست 
است که از لذات مسموم و حشمت و مکنت» محروم خواهید شد ‏ ولی آیا از لذات دیگر 


س سس سس سس 
۸ . آب مقدس ۷۵۱0۲ Holy‏ آبی که کشیش تبر ک کرده است و مومنان برای تطهیر باطتی, در 
بعضی مراسم و شعاثر می‌نوشند . 


شرط بندی پاسکال ۳۳۹ 
e ۰ ۰‏ ۰ ع 7 ۰ 
برخوردار نخواهید بود ؟ قول می دهم که حتی» در این زند گی دنیوی هم سود و صرفه با 


شما باشد» و اینک با هر قدمی که در این راه پیش بروید خواهید دید که برد شما مسلم 


است و خطری که کرده‌اید ناحیز است و در پایان در خواهید یافت که بر سر جیزی 
شرط بندی کرده‌اید که مسلم و نامتناهی است و در قبال آن هم چیزی نداده‌اید .» 

- «جقدر سخنان شما مرا شاد و مجذوب می کند .» 

-«اگر سخنان من برای شما خوشاینداست و راه به جایی می‌برد » باید بدانید 
که از دهان کسی بیرون می آید که زانو زده و در برابر این موحود نامتناهی و بدون 
احزا و حدود» نیایش کرده و آنجه داشته در برابر اوء در طبق اخلاص نهاده و چه بسا 
شما را نیز در برابر او بر سر اخحلاص و تسلیم بیاورد که به خير و صلاح خود شماست و 


سزاوار حشمت خداوندی است» این تواضعم قرین توفیق باد .» 


پیشینة شرط بندی 

شرط بندی پاسکال, هم در فرهنگ شرق سابقه دارد و هم در فرهنگ غرب. در 
فرهنگ شرق, سابقه‌اش به قرآن مجید و احادیثی مروی از علی بن ابی طالب (ع) و امام 
جعفر صادق (ع) می‌رسد . بعضی از مورخان فلسفه یا فرهنگ نویسان هم به این امر 
که سابقۀ شرط بندی پاسکال در فرهنگ اسلامی است اشاره کرده‌اند ." 

در قرآن مجید چنین آیه‌ای هست: قل ارأیتم ان کان من عنداله ثم کفرتم به من 
اضل ممن هوفی شقاق بعید - فصلت, ۵۲.(بگو اندیشه کنید , اگر قرآن مجید از سوی 
خحدا باشد و سپس شما منکرش شوید , دیگر چه کسی از کسانی که چنین ناسا زگاری 
عظیمی دارند » گمراه‌تر خواهد بود ) حوانة شرط و احتمال در این آیه» از این قرار است: 
قرآن و حقایقی که در بر دارد» یا از نزد خداوند است. با از نزد او نیست؛» ولی اگر از 
نزد خداوند باشد و سپس کسانی منکرش شوند » سعادت ابد را در خواهند باخت و بسی 


وس ۳ 
گمراه و از دست رفته خواهند بود . 


٩‏ . از حمله در فرهنگ فلسفه ويراستة آنتونی فلو تصریح شده که انديشة اصلی بحث و برهان 
شرط بندی از اسلام به مسیحیت راه یافته است. نگاه کنید به: 
A Dictionary of Philosophy. ۵ by Antony Flew. London, Pan‏ 
Books, 1979 "Pascal's wager" P. 244.‏ 


۰ سیر بی سلوک 

ابوالفتوح رازی در تفسیر این آیه می گوید : این طسریقی است از طریقهای جدل 
که آن را طريقة احتیاط گویند . خدای تعالی؛ مناظره بیاموخت رسولش را بر این طریق که 
بگوی ای محمد » این کافران را که اگر این قول ازقبل خداست و حق است, آنگه شما به 
او کافر شوید » در جهان از شما گمراه‌تر که باشد ۱ 

فخر رازی» فنی تر و صریح تر» می‌نویسد : بالضروره معلوم است که علم به باطل 
بودن قرآن» علمی بدیهی نیست» همچنین علم به فساد توحید و نبوت هم (جنانکه قول 
کافران است) علمی بدیهی نیست و پیش از طرح استدلال » احتمال دارد صحیح و بر 
حق یا باطل و ناحق باشد . ولی ا گر صحیح باشد در این صورت اصرار شما در نپذیرفتن 
آن, از بزر گ ترین موحبات عقاب است, و این شیوه ایجاب می‌کند که راه بی‌اعتبار 
انکار را رها کنید و به تأمل و استدلال باز گردید» و اگر دلیل بر صحت آن یافتید آن 
را بپذیرید و اگر دلیل بر فساد آن یافتید آن را رها کنید ولی قبل از طرح دلیل و آغاز 
استدلال» اصرار بر دفع و اعراض, از شیوۀ عقل به دور است.۱۱ 

علامه طباطبائی در المیزاد می‌نویسد : مفاد آیه‌اين اس که قر آن» شما را به سوی 


خداوند می‌خواند و گویای آن است که از سوی خداست, و دس تکم این است که احتمال 
صدق این دعوی می‌رود » و همین مقدار کافی است برای وجوب نظر و تأمل درامر آن و 
برای دفع ضرر محتمل» و چه ضرری بالاتر از هلاک ابدی, لذا اعرا ضکلی و نسنجیدة 
شما از آن معنایی ندارد ,۱۲ 

در اصول کافی حدیثی نقل شده است به این مضمون که در یکی از سفرهای حج 
امام جعفر صادق (ع) دو تن از زنادقة نامی» یعنی ابن مقفع و ابن ابی العوجاء هم حضور 
داشته‌اند و به قصد تماشاآمده بودند و به جشم حقارت در طواف کنند گان می‌نگریستند . 
ابن مقفع چون حضرت ( ع) را می‌بیند » به ابن ابی العوجاء می‌گوید » ولی حساب او از 
سایر مردم جداست و شمه‌ای از مراتب فضل شامخ امام (ع) را برای رفیقش می گوید . 

ابن ابی العوجاء به قصد امتحان حضرت (ع) نزد ایشان می‌رود . حضرت (ع) 
بدون طرح پرسش از جانب او» پاسخش را چنین بیان می‌کند و اگر حقیقت همان است 


۶ . تفسیر ا بوالفتو ح رازی» ج ۱۰ در تفسیر این آیه. 
1۱ . التفسیر الکبیر للامام الفخر الرازی» ج ۲۷ در تفسیر اين ایه. 
۲ . المیزان فی تفسیر القرا د» ج ۱۷ ذیل تفسیر این آیه. 


شرطبندی پاسکال ۲۳۱ 
که اینان می‌گویند - و بی تردید حقیقت همان است که اینان می‌گویند (یعنی طواف 
کنند گان) - آنها به سلامت رستند و شما هلاکید و اگر حق. این است که شما 
می‌گویید - و مسلماً چنین نیست - در این صورت شما و آنها یکسانید ,۲۳ 

ابو حامد محمد غزالی» روایت روشن دیگری از بحث و برهان شرط بندی دارد و 
قول مشابهی از حضرت علی ( ع) نقل م یکند : «همچنین» لذت دنیا بیش از صد سال 
نیست و چول گذشت» خوابی گشت و آخرت, جاوید است و با رنج جاوید » بازی نتوان 
کرد . اگر دروغ است» همان انگار که اندر دنیا» این روزی چند نبودی» جنانکه اندر ازل 


نبودی و اندر ابد نباشی. و اگر راست است. از عذاب جاوید برستی. و بدین بود که على 
ARE E E‏ مید رس و هه 
رستیم و تو افتادی.»*" 

اما پیشینۀ غربی بحث پاسکال به افلاطون می رسد . میگل اونا مونو ۱۸٦٤(‏ - 
) متکلم و متفکر شهیر اسپانیایی در این باب چنین می‌نویسد : «بیست و چهار قرد 
پیش افلاطون دل آسوده - ولی آیا او دل آسوده بود ؟ - در مکالماتش در باب 
حاودانگی روح» سخن از اطمینان بخش نبودن و قطعیت نداشتن آرزوی جاودانگی بشر » 
و اینکه این آرزو ممکن است عبث باشد و خظر کزدیی بش امد می ا مپیس 
از ژرفای روحش این ندا را بر کشید : چه شکوهمند است خطر کردن! این خطر کردن 
وقتی بشکوه است که روح ما نمیرد . شرطیۀ پاسکال از این جملة افلاطود برخاسته 


۱ 
٥» است‎ 


نقد و نظر 
به نظر نگارندة این سطور» بحث و برهان شرط بندی پاسکال» قوت قابل 


۱۳ . اصول کافی» با ترجمه و شرح فارسی محمد باقر کمره‌ای. ط ۵. تهران» اسلامیه, ج ۰۱ کتاب 
التوحید » صص ۱۲-۱۲۵ . قسمت اول این حدیث نقل به معنی و تلخیص شد . شبیه همین قول در 
حای دیگری از اصول کافی هم آمده است (ص ۱۳۹). 

۱ . گیمیای سعادت» نوشته ابو حامد امام محمد غزالی طوسی. به کوشش حسین خدیو حم. جاپ 
دوم. تهران» مر کز انتشارات علمی وفرهنگی» »۱۳٩۱‏ ج ۲» صص ۰۲۹۹-۲۹۳ 

۵ . درد حاودانگی, نوشتۀ اونامونو. ترجمة بهاء‌الدین خرمشاهی. تهران, امی رکبیر» ۱۳۱۰ ص ۵ . 


۳۳۲ سیر بی سلوک 
ملاحظه‌ای دارد » اعم از اينکه فوتش منطقی - ریاضی, یا فلسفی - روانشناختی, یا 
اقناعی - اخلاقی باشد . این حرف چنانکه گفتیم در تاریخ فرهنگ شرق و غرب» 
پشتوانه های نیرومندی دارد » از یکسو سابقة آن به قر آن محید و بعضی احادیث می رسد» 
و از سوی دیگر به افلاطون. پاسکال در ریاضیات و بویژه در حساب احتمالات» صاحب 


نظر و نظریه است و سخن به بازی و بیهوده نمی‌گوید . پرداخت او از این بحث برهان وار, 
پرداختی شیوا و مزثر است» و هم برای مومنان مفید اس ت که احساس دلگرمی و قوت قلب 
کنند و در لحظات خلجان خاطر و حملۀ شک و شبهه, متانت خود را حفظ کنند » و هم 
برای نامزمنان. 

برداشت بنده چنین است که بحث و برهان شرط بندی پاسکال, سنگر نهانی و در 
عین حال» بی صلابت شکا کان و منکران و لاادریان و خدانشناسان را بکلی ویران و خاطر 
آنان را بخوبی ابتدا مشوش و سرانجام آسوده کرده است. اینک بایدشان که در اصالت 
شک» شک کنند و از توقف و تعطیل و لاادریگری عقیم» قطع امید کنند ‏ در عناد با 
خود را کنار بگذارند . 

حقیقت و حاق واقع هستی در اختیار ما و به اختیار ما نیست. این بر عهدة حقیقت 
نیست که خود را با مامیزان کند» بلکه برعهدۀ ماست که در راستای آن قرار بگیریم. ما 
اگر پروای حقیقت نداشته باشیم» چرا حقیقت پروای ما را داشته‌باشد ؟- با انتهیه 
حقیقت پروای ما را دارد. چرا که حقیقت هستیء یک امر انتزاعی ذهنی نیست» موحود 
متعال است» و در انديشة این هستی و آفرید؛ ناپیدا کرانۀ خود و نیز انسان هبوط زد؛ از 
راه رفته و در راه مانده است. 

شک شکاکان» پس از طرح این بحث و برهان وقتی جایز بود و به عبارت 
دیگر» این شرط بندی در صورتی اشکال منطقی - فلسفی داشت که احتمال وجود 
خداوند در حد صفر (و خود صفر) باشد , به این معنی که خداوند پیت و ایا 
ممتنع الوجود باشد . حال آنکه چنین نیست و تاریخ فلسفه و کلام و ادیان شرق و غرب» 
خداوند را واجب الوجود دانسته است. با اينهمه ا گر شکا کان اصرارء یا انکار را از حد 
یکدذرانند و یکره محال عقلی نیست که خداوند ممتنم الوجود باشد » و بهرحال این 
احتمال وحود دارد که شاید در نفس‌الامر خداوند ممتنع الوجود باشد . در پاسخشان 
من کو٤‏ بتار خوب, احتمال دارد که خداوند ممتنم الوجود باشد و احتمال دارد که 


شرطبندی پاسکال ۲2 
ممتنع الوجود نباشد. حال بگذریم که نفس هستی» و عالم هستی» و هستن هستی به 
مبدئی از حنس هستی نیازمند است» نه از حنس نیستی جه عدم مبدا می‌تواند مبدا عدم 
باشد , نه مبداً و منشاً وجود . دیگر اینکه حتی اگر شبهه را قوی بگیریم و تصور کنیم که 
در یکی از ادوار آینده فیلسوفان و منطقیان نامومن یا ملحد برهانی اقامه کنند که امتنا ع 
وجود خداوند را اثبات کنند» در آن صورت هم بشریت مؤمن به راه ایمان خود خواهد 
رفت و به آنگونه برهانها اعتنایی نخواهد کرد. جرا که مسلم نیست یافته‌های منطق و 
فلسفۀ انسانی» مطابق با نفس الامر باشد و آنجه منطق و فلسفه - که هریک, هزار گونه 
گرفتاری زبانی و محدودیت طبیعی و انسانی دارد - یافته باشد مطابق با حاق واقع و 
نفس الامر و حقیقت محض باشد . آری آن یافته‌ها را می‌توان و باید انکار کرد و گنت 
امکان دارد نظام منطقی - فلسفی بشری» نقص نهانی‌ای داشته باشد , که در آینده بر ملا 
خواهد شد و خداوند می تواند علی رغم کجنماییهای منطق و فلسفه کذایی ما وجود 
داشته باشد . 

اینکه پاسکال» و نیز نگارندة این سطور به تبعیت از او - و برای گذران بحث - 
پذ یرفته‌اند که دلایل اثبات و انکار وحود خداوند برابری م یکند » یک نوع تسامح است؛ 
و گرنه در طول تاریخ فلسفه و کلام آنقدر که دلایل مثبت وجود خداوند مطر ح شده؛ 
نقض آن دلایل با دلایل انکار وجود او مطرح نشده بلکه منکران از روی تن آسانی 
گفته‌اند : «نافی را نفی کافی است» و بینه را از مثبتان و مومنان خواسته‌اند .گر دلایل 
بشری نتواند وحود خداوند را ثابت کند » معنایش این نیست که خداوند وحود ندارد» 
معنایش این است که دلیلهای ما علیل است» یا این امر» اصولاً دلیل بردار نیست. 

باری از این بحث و استدلالها گذشته اگر هم اعتراض شکا کان را وارد بدانیم و 
احتمال امتنا ع وجود باری را معقول بشماریم» پاسخ نهایی ما این است که در اینجا هم 
یک شرطیه » یا شرط بندی بسان همان شرط بندی اولیۀ پاسکال می‌سازيم و کسری 
می‌نویسیم. به أینصورت: 
اح مع بو بعد همان بحث و برهانها را در این 

احتمال ممتنع نبودن (= واجب بودن) او 
مورد هم به کار می‌بندیم و می‌بیتیسم که هم عقل (عقل عملی) و 
هم دل و هم صیانت نفس و هم همه گونه محاسبه‌های پیدا و پنهان به ما می‌گوید که در 


۴ یت سیر ی سلوک 
صورت تکافوء ادله و برابری احتمالات» هم به وحود و وجوب خداوند » رای بدهیم. چه از 
قول به امتنا ع که احتمالش واقعاً در اقلیت است» هیچ سودی نمی‌زاید و هر زیانی متصور 
است. ولی از قول به وجود يا عدم امتناع» برای ما و نوع بشر هیچ زیانی نمی‌زاید و هر 
۱ 
ستی دلالت ادلهٌ بشری حیست. کارایی براهین منطقی بشر» از این است که بین 

ساختمان ا و بافت فکری بشر و ساختار جهان وفاقی هست. ولی اولا معلوم نیست 
این وفاق تا کجاست؟ و آیا در جهان غیر پدیداری یعنی ماوراء الطبیعه و جهان غیب» 
هم ساری و جاری باشد . لذا نمی‌توان به صدق نمایی نهایی و همه جایی و همیشگی 
منطق» و از آن ضعیف‌تر فلسفه‌های بشری دل بست. 

باری این قوی‌ترین انتقادی است که ممکن بود » به این بحث و برهان وارد کنند 
که پاسخش» گویی از زبان خود پاسکال, داده شد . سایر انتقادها از این قرار است: 

کاپلستون می‌گوید : دلایل کافی هست که نشان می‌دهد » پاسکال این بحث و 
برهان را به عنوان دلیل وحود خداوند پیش نهاده است و نه برای اثبات حقانیت مسیحیت. 
بلکه روی خطابش با طبقۀ حاصی است که هنوز به حقيقت و حقانیت مسیحیت معتقد نشده 
و در عين حال احتجاجات شکاکان و ملحدان را هم قبول ندارند و بالنتیجه رای معلق 
دارند (تاریح فلسفه, ج ٤‏ » ص ۱۷). او ابستدا تشکیک مخالفان شرطیه را مطرح 
می کته که سی کوبت ذو شین موردق تفت امت اسان به آنه عا وس زارد 
بچسبد» تا اینکه آن را برای یک خیر نامتناهی رها کند» چرا که هیچ معلوم نیست» آیا 
اصولاً خیر نامتناهیای وحود دارد که قابل حصول باشد یا نه. سپس پاسخ آنان را از 
زبان پاسکال چنین می‌دهد : هر شرط بند یا قمار بازی باید یک امر مسلم را به خاطر 
یک امر نامسلم به خطر بیندازد » و این کار را نه بر علاف عقل می‌کند . و اصولاً از این 
قمار با شرط بندی چاره نیست» چرا که ترک آن نیز انتخاب و قماری دیگر است. در 
زند گی روزمره هم ما چه در جنگ جه در تحارت, جه در مسافرت» مدام در برابر یک 
امر نامسلم خطر می کنیم. به علاوه در زند گی انسان» هیچ چیز بطور مطلق مسلم نیست. 
حتی معلوم نیست که ما فردا را ET‏ 
احتمال زنده بودنش تا فردا» عمل کند ‏ نامعقول نمی‌شمارد . «و در دین اطمینان بیشتر 
هست نسبت به احتمال زنده بودنمان تا فردا » (اندیشۀ شمارةٌ ۲۳4). 


شرطبندی پاسکال ٣۵‏ 

کاپلستون بر آن است که کل برهان شرط بندی» برهان خطابی یا اقناعی '' 
است» وسیله‌ای است برای اینکه شکا ک را به ترک موضع بی تفاوتیش وادارد و بیندیشد 
که اگر دین یک احتمال واقعی و معقول باشد جه بکند . زیرا به نظر پاسکال» بعضی 
نشانه‌های صدق ایمان هست که فقط پس از ترک این موضع غفلت و بی‌تفاوتی» بر 
نجویید گان یقت که غاد ی ا خی تمیوررند اشکار می گرد ۷ 

یکی دیگر از انتقادهایی که از این شرط بندی به عمل آمده» این است که پاسکال 
در یک طرف از شکا کان می‌خواهد که یا به صدق و صحت آیین کاتولیک» تن در 
بدهند یا به اینکه بگویند خدا نیست. «و از آنجا که انديشة اصلی بحث و برهان شرط 
بندی از اسلام به مسیحیت راه یافته است» جای شگفتی است که پاسکال» شق دیگر» یعنی 
اسلام (یا دین بطور کلی) را هم در نظر نداشته.»*' 

در توضیح و تصحیح این انتقاد باید گفت: چنانکه کل بحث شرط بندی پاسکال 
نشان می دهد » طرفین معادله» یا صورت و مخرج کسر احتمالی او احتمال وجود يا عدم 
خداوند است» و سخنی از حقانیت آیین کاتولیک در میان همه آیینها و ادیان» در ميان 
نیست. گو اینکه از اندیشه‌های پاسکال بالصراحه بر می آید که او تنها فرقۀ ناجیۀ حقه را 
همین آیین می‌داند » ولی خلط کردن بین معتقدات او و این شرط بندی لزومی و فایده‌ای 
ندارد . نام بردن از آب مقدس و بر زبان آوردن نیایش را هم نباید به معنای حصر تعیینی 
گرفت» و می توان ذ کر حاص و اراد عام گرفت. 

دو انتقاد دیگر هم نگارند؛ این سطور از دو تن از دوستان خود شنیده‌ام که نقل 
می کم : یکی از دوستان فاضل» در انتقاد از این بحث پاسکال می‌گفت که احتمال وجود 
یا عدم خداء با امکان وجود یا عدم او» یعنی احتمال با امکان فرق دارد . بنده در پاسخ» 
به جای آنکه وارد بحٹهای پر پیچ و خم منطقی - فلسفی بشوم» می گویم شما در این شرط 
بندی می توانید به جای احتمال بگذارید امکان و هیچ چیز فرق نکند . از نظر پاسکال و 
شارحانش و نگارندة این سطور» این دو کلمه» مترادف و هم معنی‌اند . دلیلش این است 

16. Argumentum ad hominem 


۱۷ تاو e SS TL eS‏ ۱۱۲۷۱2۱۳ 
۱۸ . فرهنگ فلسفه (مشخصات در ارجا ع شمار؛ )٩‏ ص tt‏ 


۳۳۹ سیر بی سلوک 
که شما نمی توانید بگویید «وجود خدا محتمل است ولی ممکن نیست» یا «(وجود خدا 
ممکن است ولی محتمل نیست» زیرا خواهند گفت که تناقض گویی می‌کنید . لذا آشکار 
می شود که امکان و احتمال - لااقل در حوزه این بحث - مترادف و هم معنی‌اند . 

یکی دیگر از دوستان» ایراد می‌کرد که بحث و برهان شرط بندی مردود است» 
جرا که خیلی «حسابگرانه» است! بنده در پاسخ ایشان گفتم: حسابگرانه بودن چیزی» 
اگر دلیل بر صدق و صحت آن نشود » دلیل بطلانش نمی‌شود . دیگر اینکه آنچه به نام 
فرهنگ و تمدن در پشت سر بشر یا دور و بر او هست حاصل حسابگری است. البته مراد 
ایشان را بهتر می توان ادا کرد . منظور این دوست عزیز» این بود که این تلقی» اصالت 
عملی با مصلحت اندیشانه, یعنی پرا گماتیستی است» و چون پرا گماتیسم با حاق واقع 
کاری ندارد» بلکه فقط به سود و صلاح عملی می‌نگرد» لذا پای این بحث و برهان 
می‌لنگد . 

در پاسخ باید گفت مسئلۀ مطروحه در بحث و برهان پاسکال و اصولا اثبات یا 
انکار وجود خداوند » مسئله‌ای است که عقل و علم و فلسفه در آن به يقین قطعی 
نمی‌رسند . و یقین قطعی فقط شأن و صفت ایمان است. و ما چنانکه پاسکال تصریح 
می‌کند » چه بخواهیم» و چه نخواهیم در معرض این انتخاب و گرفتن جانب یکی از دو 
شق این احتمال هستیم. وضع بشری چنین ایجاب می‌کند . حتی اگر این انتخاب» یعنی 
در گیر شدن با این دو احتمال و این شرط بندی» بر خلاف عقل هم بود» باز چاره‌ای از 
آن نداشتيم» تا چه رسد که به تصویب عقل برسد . 

باری مسئله حادتر و حیاتی‌تر از آن است که به بهانة حسابگری, از نگاه کردن 
در چشمان حقیقت طفره رویم. آری به قول حافظ: 
اهل نظر دو عالم در یک نظر ببازند و ا و واه ول ی نفد ان ات د 


همة ما انواع و درجاتی از شک را در دل خود آزموده‌ايم» ذهن ما مدام در حال اندیشه و 
لیما تصور و تصدیتها و استدلالهای گوناگون است. . شک عبارت است از تعلیق حکم یا 
توقف بين آمرین.! دلایل این تعلیق حکم و حالت بی‌تصمیمی و حيرت ذهن هر جه 
باشد » شک از کار کردهای آشنای ذهن و ضمیر ماست . شک ممکن است نا گهانی پدید 
آید یا به تدریج . ممکن است انگیزه و دلیل آشکاری داشته باشد و ممکن است خود 
شاک هم نداند که به چه علت و انگیزه‌ای در قضیه‌ای شک کرده است. 

شک پيشينة دراز آهنگی در تاریخ فکر و فرهنگ دارد . از شکا کان و شطاحان 
و شبهه اندازان یونان باستان» على الخصوص پیرواد پورون [پیرون] و قدیس او رسو 
گرفته تا د کارت و هیوم و کانت, هر یک در تاریخ شکا کیت در ترویج شک یا له بر 
ان نقش مهمی دارند . در فرهنگ اسلامی هیچ متفکری چون غزالی شک را نیازموده 
است. معروف است که بر اثر هجوم شک در برهة دوماهه‌ای گرفتار بحران روحی شده 
حتی در 4 ۱0 جوم کرد ات 
برکت هدایت الهی | رامش عادی خود را باز می‌یابد " » فخررازی نیز جون پس ا ر سی 


۱ . نیز نگاه کنید به ترحمد احیاء علوم الد ین؛ ج ۱ص ۰۱۱۹ تعریفات جرجانی» ذیل «شک». 
۲ . شک وشاخت [ترحمة المنقذمن‌الضلل] ترحمه صادق ده ناد . تهراد» امیر کبیر Y۲‏ 
ص ۲۵ Na‏ 


۳۳۸ سیر بی سلوک 
سال به اشتباه خود در امری پی برده بود » نا گهان شک در تمام وحودش پنجه انداخته بود 
که نکند سایر دانسته‌ها و قطعیات و بقینیاتش هم از همین قماش بوده باشد . امام فخر » 
شیوهةٌ موشکافی وسواس آمیز و تشکیک را مادام‌العمر از دست ننهاد و به همین مناسبت به 
او «امام‌المشککین» لقب داده بودند . 

شک در فرهنگ بشری از قهرمانان منفی به شمار می آید » حال آنکه خدمت او به 
علم و فلسفه بسیار اساسی و تعیین کننده بوده است. زمانی بود که بشر هر جیژی را با هر 
جیز دیگر در ارتباط می‌دید » یا برای معلول خاص علتی بدون ارتباط با آن می تراشید » 
بعدها در این علت‌تراشیها به شک افتاد و از ظلمات تو در توی جهل» هر چه بیشتر بیرود 
آمد. معلاً یک زمان زلزله را ناشی از عسته شدن و جنبیدن ماهی یا گاو- ماهی‌ای 
می‌دانست که زمین بر آن استوار است. امروزه زمین لرزه‌شناسی علم پیشرفته‌ای است. و 
شاید به تقریب بتواند موارد وقوع آن را پیش بینی کند . علم به طور کلی از دل اسطوره و 
افسانه و فلسفه‌ورزیهای ابتدایی بیرون آمده است» و پیداست که در تحقیق علمی و تدفیق 
فلسفی بدون کاربست شک» نمی توان از ابهام به روشنایی گرایید . 

باری در این مقاله نه باانوا ع شک بلکه فقط با یک نوع آن یعنی شک دینی» 
شکی که در مقابل ایمان و ايقان است می‌پردازيم. آن هم نه شک و شبهه‌های کلامی و 
فلسفی که در مورد اصول عتاید مطرح می‌کنند » مراد ما بیشتر بررسی روان‌شناسی دینی 
این شک است. به عبارت دیگر رت تاش کی هاي استه کا ای 
ناخواسته به دل مؤمنان خطور م ی‌کند» و به آن وسواس و وسوسه و هوا جس شیطانی و 
خواطر سوء نیز می‌گویند » ودر شریعت و طریقت تمهیداتی برای دفع آنها اندیشه شده 
است. 

در حوزة دین نیز شک» سلسله جنبان سیر استکمالی طولانی بوده است. در سیر و 
سل وک بشر از جانمندانگاری طبیعت و قول به ارباب انوا ع و اعتقاد به دخالت ارواح و 
اشباح و بتها و عدایان و پرستش درخت و جانور» تا توحید پیشرفته‌ای که در ادیان 
ابراهیمی به اوج می‌رسد » شک به اندازة ایمان مهم بوده است. به عبارت ساده‌تر برای 
دفع معتقدات جزمی نادرست» هیچ ابزاری از شک کار گشاتر نبوده است. اما شک 
دستوری و سازنده با شکاکیت افراطی و عقیم فرق دارد . چنانکه گفته شد در سیر و 


از شک تھراسیم سس -_۲۰ 
سلو ک ایمانی افراد و اقوام شک دخیل بوده است. 

خطور شک به دل ما آدمیان یک لاقبای سست ایمان تعجبی ندارد » به قول حافظ: 
ما په صد خرمن پندار زره چون نرویم 
که ره آدم خا کی به یکی دانه‌زدنر ۳ 

رلک حضرت ابراهیم ( ع) ابوالانبیا که از عظیم الشأنترین پیامبران الهی 
است» به نص قر آن محید آمده است که چون در حشر و نشر اخروی مرد گان تأملی 
داشت» روی به در گاه خداوند آورد و گفت : «پرورد گارا به من بنمایان که جگونه 
مرد گان را زنده می کنی ؟ خداوند فرمود : آیا مگر ایمان نداری؟ ابراهيم گفت چرا؛ ولی 
برای آنکه دلم | رام گیرد [لیطمئن قلبی]. خداوند فرمود چهار مرغ گونا گون بگیر او 
بکش و و گوش و پر و استخوان) آنها را درهم بیامیز» سپس بر سر ه رکوهی بخشی از آن 
بگذار آنگاه این مرغان را به سوی خود بخوان [بلافاصله به اراد الهی زنده شده] شتابان 
به سوی تو پرواز می کنند و بدان که خداوند عزیز و حکیم است ۰ (بقره آیة ۱۲۱). 

میبدی در تفسیر ار يڻ آیه می‌نویسد : : «مفسران گفتند سبب آنک ابراهیم این سؤال 
کرد از له آن بود که به مرداری بر گذشت بر ساحل بحر طبریه. ددان بیابان را دید که 
می آمدند و می‌خوردند و همجنین مرغان هوا ج وک حوک . ابراهیم که آن چنان دید 
شگفت بماند» گفت یا رب می دانم که این را همه با هم آری از شکمهای ددان و 
حواصل مرغان. با من نمای که چون زنده کنی آن را تا معاینه ببینم» آنچه به خبر 
می‌دانم» فلیس الخبر کالمعاینه. الله گفت: : اولم تزمن نه ایمان آورده‌ای؟ این کلمت 
کرا ھی ات ا ز الله برایمان ابراهیم ور ین ست ان نی لم کک :نحن 
بالشک اولی من ابراهیم. .ا به گمان سزاتریم از ابراهیم این هم گواهی است از مصطفی 
ابراهیم را بریقین او. و این ین اولی که گفت آن را گفت که امام ملت ابراهیم است و خلق 
پس وی تا به رستاخیز همه اتباع وی‌اند» که پیشوا به گمان بود پس روان همه به گمان 
اش ... قال بلی ابراهیم گفت ایمان آوردهام و بر یقینم» لکن دلم می خواهد که به چشم 
سر در عجایب صنع و بدایع قدرت تو درنگرم» و علم‌الیقین الین گردد و ایمان 
استدلالی به ایمان حسی بدل شود » که وساوس در راه استدلال و خبر آید و در حس و 
د ا ا 


۳ ین بت در دیوان حافظ طبع قزوینی» و طبع خانلری نیمده است ولی در شر ج سودی و دیوان 
طبع قد سی» انجوی هست و بسی حافظانه است. 


۴۰ سیر بی‌سلوک 
عیان نه. و دل آنگه آرام گیرد که از وساوس و هواجس ایمن شود ... و گفته‌اند ابراهیم 
در این سوال که کرد غایت یقین می‌خواست. و یقین را سه رتبت است: اول علم الیقین» 
پس عین الیقین» پس حق‌اليقین. علم اليقین آن است که از زبان پیغامبران به بند گان خدا 
رسكو عین‌الیقین آن است که نور هدایت به ایشان رسد . حق‌الیقین آن است که هم به 


نور هدایت بود هم به آثار وحی و سنت. ابراهیم خواست تا هر سه رتبت» او را جمع 
شود . تا هیچ شبهه نیز به خاطر وی نرسد ...»" 

طبری در تفسیر این آیه وجوه مختلفی نقل می‌کند . از جمله می‌نویسد : «و بهترین 
این اقوال در تأویل آیه در خبر صحیحی است از رسول‌الّه (ص) که فرمود : نحن احق 
بالشک من ابراهیم [ما سزاوارتریم به شک از ابراهیم]* که گفت پرورد گارا به من بنمایان 
جگونه مرد گان را زنده می‌کنی و خداوند فرمود آیا مگر ایمان نداری لتا پایان آیه] و 
اینکه در خواست او از پرورد گار به سبب عارض [خاطر» وسواس]ی بود که شیطان در 
قلب او افکنده بود و می خواست خداوند به او احیای مرد گان را بنمایاند . و این موافق 
انعا فول که کک ر از این رید نقل کردیم که می‌گفت چون ابراهیم (ع) 


6 فا ساره عده ال سرا ععروفت به تسیر شوانعه عبدالله اناري ات )بوالفضل 

رشید الدین المیبدی. به سعی و اهتمام علی اصفر حکمت. چاپ سوم. تهران» امیر کبیر » ۰۱۳۵۷ ج 
ص ۵۷۱۲ ۰۷۱۹۷۱۳ 

۵ . اکثریت محدثان و مفسران این حدیث رااز حضرت رسول کرم ص نقل کرده‌اند که چون بعضی 
از ز صحابه بعد از نزول آیه (و آیات) مربوط به حضرت ابراهیم ع از ایشان پرسیدند که مگر 
العیاذ باللّه حضرت ابراهیم در بحث و معاد شک داشت . فرمودند «نحن احق بالشک من ابراهیم» 
نیز فرمودند لیس‌الخبر کالمعاینه [شنیدن کی بود مانند دیدن در اینکه حدیث نیست» حدیثی 
صحیح است جای بحث نیست. و در صحیح بخاری» در کتاب تفسیر» ذیل تفسیر آیذ مورد 
بحث, نقل شده است. و مفسرین فریقین نیز آن را نقل کرده‌اند .این حدیث محتمل معانی 
گونا گون است. 
نظام‌الدین نیشابوری صاحب غراثب القرا د می‌نویسد : «جون‌این آیه نازل شد بعضی از کسانی 
که آن راشنیده بودند گفتند ابراهیم شک کرده است» حال آنکه پیامبر ماء , شک نکرده است و 
حضرت رسول (ص) از روی تواضع و مقدم داشتن ابراهیم بر خویش فرمود ما سزاوارتریم به شک 
یعنی ما که کهتر از او هستیم شک نکرده‌ايم پس چگونه ممکن است که او شک کرده باشد » 
(تفسیر غرانبالقرا ن ذیل تفسیر همین آیه). ابوالفتوح رازی می‌نویسد : «... این خبر را تاویل 
آنس که ابراهیم ( ع) شاک بود در آنکه خدای تعالی احابت دعای او کند يا نه. پس رسول 
(ص) گفت ما اوليتريم به شک از ابراهیم. یعنی در آنکه خدای دعاهای ما به همه حال احابت 
کند یا نه.» (تفسیر ابوالفتو ح ذیل تفسیر همین آیه). 


از شک نهراسیم ۳۳۱ 
ماهی‌ای را دید که بخشی از بدنش در خشکی و بخشی در دریا بود و جانوران خشکی و 
دریا و مرغان هوااز آن می‌خوردند » شیطان در دل او القای ی کرد به این مضمون که 
خداوند کی و چگونه این ماهی را از شکم آن جانوران از ن وگرد می آورد . اینجا بود که 
ابراهیم از خداوند خواست که به او بنماياند که چگونه مرد گان را زنده می‌کند تا به چشم 
خویش مشاهده کند و شیطان دیگر نتواند در دل او مانند گذشته القای وسوا سکند . و 


ص ۱ کت 7 
پرورد گار بدو فرمود آیا مگر ایمان نداری» یعنی تصدیق به این امر نم یکنی که من بر 

۳ ع 
امر را بنمایانی تا دلم آرام گیرد و شیطان نتواند همانند هنگامی که آن ماهی را دیدم 
القا ای شبهه] کند .» (تفسیر طبری ذیل تفسیر همین آیه). 

زمخشری در تفسیر «ولکن لیطمئن قلبی» می‌نویسد : «تا با پیوستن علم ضروری 
به علم استدلالی» سکون و طمانینه‌اش افزایش یابد . و همپشتی ادله بیشتر به دل آرامش 
می بخشد و بصیرت و یقین بیشتری به بار می آورد . جه تشکیک با علم استدلالی قابل 
جمم است» بر خلاف علم ضروری. و مراد از طمانينة قلب علمی است که مجال تشکیک 
نداشته باشد .» (تفسیر کشاف ذیل تفسیر همین آیه) 

شیخ طبرسی صاحب محمعالبیان وجوهی برای توجیه درخواست حضرت ابراهیم 
ع ذ کر می کند و در وجه جهارم می‌نویسد : او [ابراهیم] دوست داشت که این امر پس از 
آنکه از جهت استدلال و برهان بدان علم داشت» به علم عیان هم بداند تا خواطر و 
وساوس شیطانی را براند » و این قوی‌ترین وجوه است.» (محمع‌الیاد» ذیل تفسیر همین 
آیه ). پیداست که درخواست این معحزه محض تفنن نبوده است و با این دعا و احابت آن 
تحولی در حال ابراهیم حاصل می‌گردد . 

یعنی حال او قبل از این معجزه با بعد از معحزه فرق دارد . در بدایت با آنکه ایمان 
دارد » طبق گفتۀ خودش اطمینان قلبی ندارد و لذا به خداوند التجا می‌برد و خداوند 
قدرت خویش را - برای آنکه نه فقط دل ابراهیم ( ع) که دل ابراهیمیان سراسر تاریخ آرام 
بگیرد - بدو می‌نمایاند . و ابراهیم ( ع) در سیر وسل وک ایمانی و عرفانی خویش بدانجا 
می رسد که طبق رژیایی عزمش را دایر بر قربان کردن فرزند (اسماعیل یا اسحاق 
علیهما السلام) جزم می‌کند و می‌ خواهد کارد بر حلقوم او بمالد که فرشتة وحی بر او نازل 
می‌گردد و مزد؛ پیروز بر آمدن او را از امتحان الهی به او می‌رساند و ذبح گوسفندی را 


۳۳۲ 
جانشین ذبح و فده اسماعیل ( ع) قرار می‌دهد . 
البته بعضی از مفسران و ارباب قصص داستان آهنگ ذبح و فدا یافتن 
اسماعیل (ع) را قبل از درخواست مشاهد؛ احیای مرد گان یاد کرده‌اند . اگر هم چنین 
بوده باشد» نشانگر این است که ابراهیم (ع) با چنان رسوخ و صلابت ایمانی چنین 


سیر بی سلوک 


فرعراست ار عداوند داش است: 

سعدی حکایتی دلنشین از نوساد ایمان و تفاوت احوال عارفان دارد : «یکی از 
صلحای لبنان که مقامات او در دیار عرب مذ کور بود و کرامات مشهور به حامع دمشق 
در امد و بر کنار ب رکۀ کلاسه [موضعی در دمشق]» طهارت همی ساخت, پایش بلغزید و 
در حوض درافتاد و به مشقت از آن حایگه خلاص یافت. 

چون از نماز بپرداختند یکی از اصحاب گفت مرا مشکلی هست اگر اجازت 
پرسیدن است, گفت آن جیست. گفت اد دارم که شیخ به روی دریای مغرب برفت و 
فد مش تر نشد امروز جه حالت بود که در این قامتی آب از هلاک چیزی نماند ؟ شیخ 
اندرین فکرت فرو رفت و پس از تأمل بسیار سر بر آورد و گفت نشنیده‌ای که خواجۀ 
عالم علیه‌السلام گفت: لی مع الله وقت لایسعنی فیه ملک مقرب ولا نبی مرسل و نگفت 
على الدوام. وقتی چنین که فرمود به جبرئیل و میکائیل نپرداختی و دیگر وقت با حفصه و 
زینب درساختی. مشاهدةالابرار بین التحلی والاستتار می‌نمایند و می‌ربایند ...» 
یکی پرسید از آن گم کرده فرزند 

که ای روشن گهر پیر خردمند 
ز مصرش بوی پیراهن شنیدی 
جرا در جاه کنمانش‌ندیدی 

بگفت احوال ما برق جهانست 
۲ دمی پیدا و دیگر دم نهانست 
گهی بر طارم اعلی نشینیم 
رِ گهی بر پشت پای خود نبینیم 
اگر درویش در حالی بماندی 


و ن ی ی ی سر دست از دو عالم برفشاندى' 


7 . کا ۳ ۱ 
2 ت سعدی.به اهتما محمد عم حا ته از و : 
8 علی‌فروغی 2 پ‌سوم‌تهرال ,امی رکبیر»] ۲ کلستاناص// -۷۵ 


از شک نهراسیم ۳۳ 

در احادیث نبوی بارها به تحول حال قلب انسان و خطور شک و وسوسه به قلب او 
اشاره شده است. در اینجا ترجمۀ جند حدیث از کنزالعمال نقل می‌شود : «همانا دل 
آدمی مانند گنجشک است و هر روز هفت بار (بارها ) د گ رگون می‌شود .۲ » «هیچ دلی 
نیست مگر اینکه در میات دو انگشت از انگشتان آتصرف] الهی است. | گر خدا خواهد 
اشوا رشن دار وا گو خواهد بلغزاند . میزان به دست خداست تا قیامت بعضی اقوام را 
بر می کشد و بعضی را فرو می‌گذارد .»*» «شیطان به سرا غ شما می‌آید و می‌گوید ترا 
که آفریده است؟ می گویی خدا. می گوید خدا را که آفریده است؟ هر کس با جنین حال 
مواجه شد بگوید به خدا و رسول او ایمان دارم. بدینسان این وسوسه از اودور می‌شود .»*» 
«وسوسه محض ایمان است.»" ۲ » «هر قلبی وسواسی دارد . !گر وسوسه پرد؛ دل را 
بدرد » آنگاه بر زبان جاری شود , بنده ماخوذ و معاقب است. اما اگر پرده دل را ندرد و 
بر زبان جاری نگردد » با کی نیست.»۲ ۱ » «هیچکس از شما نیست مگر اینکه همنشینی 
از شیاطین دارد . گفتند و شما هم یا رسول‌الّه؟ فرمود آری. ولی خداوند مرا بر آن جیره 
کرد و تسلیم شد .»۱۳ 


آری ایمان آمیژه‌ای از مقام و حال است. هم بدنۀ ثابت دارد» همکرانه‌های متحول 


و د گر گون شونده, و هر چه هست اشتدادی و قابل شدت و ضعف است. حضرت پیامبر 
(ص) در حدیثی فرموده است: «الایماد یزید و ینقص»: ایمان افزایش و کاهش 
می پذیرد ."' این حدیث پیامبر ص بی‌شک ناظر به آیات متعددی از قرآن محید است 
که در آنها تصریح به افزایش پذیری ایمان شده است. از جمله: هوالذی انزل‌السکينة فی 
قلوب المزمنین لیزدادو ایمانا (او خداوندی است که بر دلهای مزمنان آرامش فرو ریخت 


۷ . کنزالعمال فى سننالافرال والافعاد. للعلامة علاء الدين علی‌المتقی‌بن حسام‌الدین 
الهند ی البرهان فوریالطبعةالخامسة. بیروت» مؤسسةالرسالةی ۱٤۰۵‏ ه / ۱۹۸۵ م» ج ١ء‏ حديث 
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۸ . پیشین» حدیث ۱۲۱۵ . 

. ۱۲۳۰ پیشین» حدیث‎ . ٩ 

4 پیشین» حدیث ۱۲٣۲١‏ . 

۱ . پیشین» حدیث ۱۲۹۸ . 

۲ . پیشین» حدیث ۱۲۷۵ . 

۳ . ترحمه؛ احیای ج ۱ » ص ۲۷۰. 


۹۳۴ سیر بیسلوک 
تا ایمانشان افزایش یابد - سورة فتح» آیۀ 4) یا : واذا تلیت علیهم آیاته زادتهم ایماناً 
(جون آیات او بر آنان خوانده شود بر ایمانشان می‌افزاید - انفال» آیۀ ۲. نیز آلعمران» 
آیۂ ۱۷۳ توب ۱۲4 احزاب, ۲۳ مدثر» ۳۱). یا در جای دیگر می فرماید : یا ایها الذین 
آمتوا امتوا تلو رولد رای کسانی. کا امات اور امد به خر اوند ,و رسزل او از 
و شا ورد اء ۱۲ ا در خن ان اغز ات م فرملید ‏ فلت الاعراب 
آمنا قل لم تؤمنوا ولکن قولوا اسلمنا (اعرابگفتند ایمان آوردیم. بگو هنوز چنانکه باید و 
شاید - ایمان نیاورده‌اید , بلکه بگویید اسلام آوردیم. حجرات ۱4). 

ممکن است که ایمان آوردن یک امر دفعی و نا گهانی باشد » ولی ایمان داشتن و 
به سلامت بردن ایمان یک امر خطیر مادام‌العمر است. و هیچ تضمین و بیمه‌ای ندارد . 
درست همانطور که عاشق شدن ممکن است به یک نظاره رخ دهد ولی عاشق بودن و 
عاشق ماندن جز با عاشتانه زیستن و عاشمانه مردن و پیمان به سر بردن تمامیت نمی‌یابد . 

قدما حتی اعتراف به ایمان را - از آنجا که ممکن است بوی رعونت و ریا بدهد - 
حوش نمی داشتند و ادت شرعی‌ای که صحابه آموخته ودند این بود که اگر از آنان 
می‌پرسید ند آیا ایمان دارید ؟ در پاسخ می‌گفتند : ان شاءالله ۱٩,‏ 

در آیه‌ای هم که از قرآن مجید نقل شد» خداوند به اعراب ادعا پيشه می‌فرماید » 
نگویید ایمان آوردیم» بلکه بگویید اسلام آوردیم. غزالی حدیثی به این مضمون از 
حضرت پیامبر (ص) نقل می‌کند که فرمود : «من قال انا مزمن فهو کافر و من قال انا 
عالم فهو جاهل: هر که دعوی ایمان کند کافر باشد و هر که دعوی علم کند جاهل 
بود ۲۹6 

مزمن مدام در حال مواظبت از ایمان خویش است. مدام در حال روح بخشیدن به 
ایمان خویش است. مدام در حال زنده نگه داشتن ایمان خویش است. ایمان مزمن را زنده 
می‌دارد » و مؤمن ایمانرا. ایمان شیء عتیقه‌ای نیست که با احترام و احتیاط به طاق نسیان 
گذارده شود . ایماد در لابلای ضریانهای قلب» با هر اندیشه‌ای و هر عملی- در صورت 
صلاح و سداد تکامل می‌یابد . تا مؤمن را به مقام صذیقی و «رسوخ» برساند . 

شک اهر ا یدای رااز داي در شم آوزد هل است کادانتان را پر یدرد 
6 . ترحمه احیاءج ۱ ص۲۷۳-۲۷۲. 
۵ . پیشین» ص ۲۸۰ نیز کنزالعمال» ج ۰۱ حدیث ۱۷۳. منظور این است که کل مد ع کذاب. 


از شک نهراسیم 1 
نسیم شک بر چهرة ایمان می‌وزد و ایمان را از ایمانیت خویش آ گاه می‌کند » و بدینسان 


به آن خود آ گاهی و تبلور می‌بخشد . بدون حضور شک. ایمان و مزمن از ایمانیت و 
ممنیت خویش بی خبرند . در اینجا هم «تعرف الاشیاء باضدادها » ساری و حاری است. 
شک برای مؤمنان صیقل ایمان است. به قول نیجه, دشمنی که مرا از پای در نیندازد » 
قوی تر می سازد . از سوی دیگر» شک برای نامومنان شهد و شفاست چرا که چه بسا شک 
کردن در الحاد و انکان منتهی به ایمان شود . 

در قرآن محید تعلیم داده شده است که به هنگام حملة شیطان شک و شک 
شیطانی باید به خداوند و نام و یاد او پناه برد : و قل رب اعوذ بک من همزات‌الشیاطین 
(و بگو پرورد گارا از وسوسه‌ها و خواطر شیطانی به تو پناه می برم. مؤمنوك» ۷*) همچنین 
یک سور کامل قرآن در تعلیم نفی وسواس ذهنی و شک و شبهه‌های دل آزار است: قل 
اعوذ برب‌الناس. ملک‌الناس. اله الناس. من شر الوسواس الخناس. الذى یوسوس فى 
صدور الناس. من الجنة و الناس (بگو فریاد خواهم به خدای مردمان. پادشاه مردماد. 
خداوند مردمان. از بد دیو وسواس نام که باز ایستد و باز پس شود از دل ذا کران. او 
که وساوس می‌افکند در دلهای مردمان. از پریان و مردمان. سورة ناس» ترحمه 
کشف‌الاسرار میبدی). 

حتی شبهه را قوی می‌گیریم و فرض م یکنیم مزمنی در هجوم تند باد شک در 
بخشی از ضمیر خود احساس بی‌ایمانی کند, از آنجا که سویدای دلش به این احساس 
راضی نیست. نهایتاً ایمان او خدشه و خللی نخواهد خورد و خداوند او را گنهکار 
نی مارد ون ابه 1 سورۀ نحل آمده است: «کسی که بعد از ایمانش به خداوند 
کفر ورزد» مگ ر کسی که به این کار وا داشته شود و قلبش مطمئن به ایمان باشد (بر او 
حرحی نیست) و غضب خداوند بر کسانی که شرح صدری [و دل سپردن و رضایت 
نفسی] در کفر یافته باشند فرود می آید .» 

راههای مقابله با شک بسیار است, از جمله چنانکه گفته شد التجا بردن به خداوند 
و احساس خشوع و خشی تکردن. یک راه دیگر قبول کردن موقت شک است. حضرت 
ابراهیم خلیل الله (ع) نیز گویی به این شیوه سل وک میکرد که ابتدا بااین شک و شبهه که 
شاید ستاره و ماه و خورشید پرورد گار جهان و آفرید گار او باشند کنار آمد . و فرض را 


بر آن‌گذاشت که این فرضیه‌ها درست است. ولی جون تغییر و حدوث در آنها مشاهده 


۳۳۹ سیر بی‌سلوکت 
کرد استدلال کرد و نتیجه گرف ت که اینها خود از جنس ممکنات و در ردیف 
سایر کاثنات اند و نمی‌توانند آفرید گار باشند .و لذا ایمان توحیدی ابتدائی‌اش تقویت 
شد و صادقانه و عاشقانه گفت: «روی دل می‌نهم به سوی کس یکه آسمانها و زمین 
را آفریده, و به حق و حقیقت می گرایم و شریکی برای خداوند نمی‌جویم.» (انعام» ۷۹) 

به همین شوه می توان اانا شک و وهی | پذیرفت و بعد در آن تامل کرد 
تا بطلانش معلوم شود . فی المثل در برابر دیدن یک حادثة طبیعی فاجعه آمیز نظیر رویداد 
یک زلزله با کشتار بسیار» شکی به خاطرمان می‌خلد و ناگهان این اند یشۀ ناخواسته از 
مین ها فی درد که گر اون رحیم نیست؟ می‌توان در پاسخ گفت: اولاً معلوم 
ی و همانند رحم بشری این همه عاطفی و ناظر به موارد حزئی باشد . 
ز کجا معلوم که این زئزله را خداوند فرستاده باشد ؟ ثالعا اگر هم خداوند فرستاده 
باشد» شاید مصلحتی که بر ما پنهان است آن را اقتضا کرده» یا اگر هم بی‌مصلحت 
بوده» جه بسا که خداوند این رنج را تلافی کند . شاید خداوند کار حهان طبیعت را به 
قوانین طبیعت وا گذاشته باشد . نیز ممکن است یک ش رکوچک» باعث جلو گیری از بروز 
شر بز رگتر شده باشد . یعنی فی‌المثل وقوع زلزله‌ای از انفجاری بس بز رگ» یا حتی در 
عالم تخیل از انفجا رکل کر؛ زمین جلو گیری کند. و امثال این اندیشه‌ها. حال بگذریم 
که بعضی از اهل نظر وقوع بلایای طبیعی را برای کنترل جمعیت مفید می‌شمارند . مثال 
دیگر اینکه ممکن است به خاطر ما خطور کند که پیشرفت علم» بطلان دعوی ادیان را 
ثابت کرده است. یا اعتقاد به خداوند یک اندیشه غیر علمی یا حتی ضد علمی است. 
می‌توان مقدمتا شک را پذیرفت و سپس به شیوة پیشین تحلیل کرد 1( 
کی و چگونه ثابت کرده است که دعوی ادیان باطل است؟ آیا شیوة اثبات کردنش 
خد شه‌نایذ یر است ؟ 


در لحظات خطور شک. وقتی که شک در ضمیر ما این عبارت را می‌سازد که 
ایماد ما چه اعتباری دارد ؟ می توان همین سوال رااز شک کرد که آیا شک ما جه 
اعتباری دارد ؟ بسیاری از رازها هست که همواره راز خواهد ماند و قفلش به کلید علم و 
E OT‏ شد . درباره حقایق ماوراء الطبیعه ما نباید ادعا و 
نتظار کشف حجاب وکشف و شهود برای خود داشته با شیم. باید گواهی دل و ندای 
صمیر را از درود و «مخبر صادق» و اجماع | کثریت علما و اهل نظر را در طول تاریخ 


از شک نهراسیم ۳۳۷ 
۳ ۰ ع ۳ ۰ ۰ ۰ 2 1 ۶ 
تمدن و فرهنگ بشری, از بیرون بپذیریم. اگر بالمره منکر سمعیات شویم اصولاً زند گی 
و ذهن بشر فلج می‌شود . در این صورت می توال در وجود واقعی داشتن تمامی رحال 
تاریخی یا اما کن جغرافیایی‌ای که آنها را ندیده‌ايم به کلی شک کرد و واقعیت آنها را 

۳ ۳ 2 ۰ ما ۲ ۰ 
اینکه ما فرزند پدر و مادر معین هستیم به دلیل عقلی و تجربی بر ما ثابت نشده است 
بلکه به سمع و تواتر. البته همواره از دلالت و ادلة عقلی هم در جنب دلالت نقلی 
برخور داریم» و توجیه هستی کل کیهان با قبول مبدا خرد پسندتر است تا با عدم مبداً که 
فقط می تواند مبدا عدم باشد . اتفاقا قبول صدفه یا قدم هستی و کیهان و کائنات تا قرون 
اخیر عقلاً و اخیراً به شهادت علم» پذیرفتنی نیست. در پاسخ به این پرسش مهيب که 
«جرا هستی هست به حای آنکه نباشد » قول به مبدا پرسش ناپذیر» با اقتصاد فکر بیشتر 
جور در می آید» تا با قبول به تسلسل یا قدم» یا صدفه. 

وافعیتهایی هست که از شدت انس و عادت» حنبة تکان دهنده‌اش را برای ذهن 
بشر امروز از دست داده است. یکی از این واقعیتها این است که خداوند در هر آنجه 
آفریده است اثر صنم و امضای خود را نهاده است. و از همه مهمتر در فطرت بشر است 
که به قول د کارت مانند صنعت گران «علامت صنعتی» خود را مه رکرده است. یا برای 
امداد رساندن به فرو غ فطرت بشر و برای اتمام حجت و تتمیم نعمت» بر معدودی از 
بر گزید گان خویش تحلی کرده است و با آنها با واسطه‌یابی واسطه ارتباط برقرار ساخته 
است که از آن به «وحی» تعبیر می‌کنيم. اشکال کار در این است که به قول ق رآ کریم 
ما همه توقع داریم که به هر یک از ما یک نامه و دعوتنامة مخصوص بد هند .(سورة مدثر » 
(ar‏ 

خوشبختانه عدل خداوندی اقتضا کرده است که آفتاب وجود خویش را به یکسان 
بر روزنۀ عقل و اندیشۀ هر انسان ساده و غیر عالمی نیز بتابد . به طوری که لازمة ایمان 
داشتن» علم داشتن و فلسفه ورزیدل نیست. در طول تاریخ تعداد مومنان بی‌دانش و کم 
دانش از مومنان دانشمند بیشتر بوده است. بیشتر شدد علم با بیشتر شدن ایماد تلازم 
ندارد . البته از آن طرف هم نمی‌خواهیم بگوییم با کمتر دانستن بهتر می‌توان ایمان 
داشت, یا ایمان دانشمندان نمی‌تواند راسخ باشد . چه قرآن مجید صریحاً می فرماید : «از 
میان بند گان خدا» همانا علما خدا ترس‌تر هستند .» (انما یخشی الله من عباده‌العلمای 


سورءٌ فاطر» ای ۲۸) مراد این است که هر علم و اطلاعی فی‌المثل در ریاضیات یا 
طبیعیات لزوماً به ایمان عمیقتر منتهی نمی‌شود و اگر ایمان م کول و منوط به علم بود» 
تکلیف شاقی بر بند گان بود . و تا این برهه از تاریخ در حق بسیاری کسان ستم شده بود . 
اگر از یک هزار تفر از مومتان متدین به ادیان مختلف, بلامقدمه سوال شود که به 
جه دلیل به خداوند ایمان دارید ؟ به احتمال بسیار» ا کثریت قاطع آنان به دلیل فطرت و 
و ی 0 ۰ تک ۰ ۰ ۰ ب 2 
گواهی دل قائل می شوند . و شاید حتی پنج نفر از انان نباشند که بگویند ما طبق براهین 
ابن سینا و امام فخر رازی و قدیس توماس آ کوئیناس به ایمان راه برده‌ايم. همین است که 
بسیاری از فلاسفه و متفکران مزمن تاریخ فلسفه, از جمله د کارت و اسپینوزا» برای وحود 
خداوند ادعای بداهت کرده‌اند . چنانکه عراقی هم گویی هم سخن با آنان می‌گوید : 
به نور طلعت تو يافتم وجود ترا 
به آفتاب توان دید کافتاب کحاست*۱ 
غزالی می نویسد : «فطرت انسان و شواهد قرآن مغنی (بی‌نیا ز کننده) است از 
اقامت برهان.»۲۲ ادل اثبات وجود خداوند » جز دلیل اتفاق صنع*۲ که می‌تواند 


«شهود » نیزومندی برانگیزد و تکان‌دهنده باشد » و قرآن محید مالامال از آن است» 
سایر ادلة فنی اعم از فلسفی و کلامی- با آنکه غالبا تیز هوشانه است ول ی کارایی عملی 
ندارد » و جزو مواریث عتیقۀ فلسفی است. جزو سنت زنده و پویای دینی نیست» جرا که 
مزمنان و مزمن زاد گان با فرو غ فطرت- نگرش تازه و طبیعی و دس ت‌کاری نشد؛ بشری به 
جهاد- و خشیت و خشوع و تعبد و تسلیم به راه ایمان می‌روند و منتظر درس و تدریس 

فلسفۀ حدید ‏ بویژه از کانت به این سوء دلایل اثبات وحود خداوند را نقادی کرده 
و در اعتبار و اتقان آنها شک و خلل وارد کرده است. باکی نیست. زیرا جنانکه گفته شد 
این ادله از آغاز هم کارایی عملی نداشته است. در واقع بدا به حال آن ادله. فی‌المغل 
اگر کسی عاشق- یا ساده‌تر از آن- تشنه باشد و نتواند عشق یا تشنگی خود را به دلیل 


۲ . کلیات عراقی» به کوشش سعید نفیسی. چاپ چهارم با تجدید نظر» تهران» سنایی» تاربخ مقدمه 
۷۶۸ص ۱٤۷‏ . 

۱۷ . ترحمه احیاء» ج ۱ ص ۲۳۷. 

Argument from design به اصطلاح انگلیسی:‎ . ۱۸ 


۲۴۹ 


از شک نهراسیم 
ثابت کند » معنایش این نیست که عاشق یا تشنه نیست. بلکه این است که یا سخنور و 
منطق ورز خوبی نیست» يا این امور دلیل بردار نیست. 

همان بهتر که جشمه سارایمان از سنگلاخ فلسفه نگذرد . به قول پاسکال: «دل 
برای خود دلایلی دارد که عقل از آنها خبر ندارد ». به قول حافظ: 

زملک تا ملکوتش حجاب بر گیرند 

هر آنکه خدمت جام جهان‌نما بکند 

سخن آخر اینکه گویی این حکم شکاکان افراطی که می‌گویند «هیچ علمی در 
جهان قطعی نیست» یا «هیچ علم قطعی برای بشر ممکن نیست» دربارة علوم جدیده 
صادق است. جه به مدد مساعی بعضی از فیلسوفان علم معاصر - و بیش از همه کارل 
رایموند پوپر - محرز گردیده است که علوم جدیده یقینی نیستند . بلکه تقریبی و 
تخمینی‌اند و تکیۀ شدیدی به استقراء دارند که خود اعتبار منطقی نهایی ندارد . آری 
معرفتهای علمی قطعی نیستند و آنها که قطعی‌اند نظیر ریاضیات و منطق معرفت علمی 

به این شرح که «دستگاه» اند » نه «دانش». دستگاه محاسبه‌اند و فاقد محتوا و 
همانگویانه (توتولوژیک). طبعاً بحث در اینکه چرا علوم جدیده یقینی نیستند محتاج 
محال بسیار وسیعی است و در اینجا به اشاره و استطراد از آن یاد شد . و جنان می‌نماید 
که یقین» فقط در حوزة ایمان میسر است» و گرنه حتی حس و عیان هم یقین آور نهایی 
نیست و ما نمی‌توانیم و هرگز هم نخواهیم دانست که حواس ما با چه میزان از تحریف و 
تصرف جهان خارج را برای ما ترجمه م ی‌کنند . در طول تاریخ فلسفۀ بسیاری 
اند یشه‌مندان طراز اول بوده‌اند که دربارة وجود داشتن حهان خارحی شک کلی داشته‌اند . 
و فی‌الواقع اثبات منطقی وجود جهان خارجی جندانکه در بداهت نظر آسان می‌نماید , 
اسان نیست! 

در پایان محض تفریح می توان گفت که این حکم شکا کان افراطی که می گویند 
«هیچ علمی در جهاد قطعی نیست» یا «برای بشر علم قطعی ممکن نیست» حکمی 
متناقض نما (پارادوکس) است. چرا که شکاک قائل به این حکم از کجا علم قطعی دارد 
به این که هیچ علمی در جهان یا برای بشر قطعی نیست. پس علم خود او نیز قطعی 
نخواهد بود و این حکم و گزار؛ او از اطلاق و کلیت و اعتبار می‌افتد . در عین حال 


۳۵۰ 
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رد کردن این حکم اثبات ان را در بردارد» زیرا نشان می دهد که به راستی هیچ علمی 


عدل الهی و مسألة شر 


علم کلام در طول تاربخش چه در شرق و چه در غرب با فلسفه آميخته بوده است. 
متکلمان نا گزیر بوده‌اند که صورت عقل را بر ماده نقل بیفکنند و روش و منطق و بعضی 
مباحث فلسفی را در استخدام هدف خود که مهمترین مشخصه آن التزام وحی است 
در آورند . البته این سخن بدان معنی نیست که حد فلسفه و کلام نظرا هم درهم آمیخته 
باشد , ولی عملا در طول تاریخ گذشته در هم تنیده بوده است. | کنون هم اگر فلسفه 
کمابیش از کلام حدا شده باشد » ولی کلام از فلسفه نبریده است. باری کندی, فارابی و 
ابن سینا و آبن رشد با آنکه به فلسفه شهره‌ترند و فیلسوف حرفه‌ای به شمارند ولی جنین 
نیست که به بحثها یا مباحث کلامی نپرداخته باشند . غزالی» امام فخر رازی» خواجه نصیر 
طوسی, علامةٌ حلی و قاضی عضد ایجی و ملاجلال دوانی با آنکه بیشتر شهره به کلام‌اند 
ولی در اغلب آثار کلامی خود فلسفه می‌ورزند . 

آمیختگی کلام و فلسفه که در طول تاریخ کلام و فلسفة اسلامی نمایان است» در 
دو دوره یا نزد دو مکتب درخشانتر بوده است» نخست نزد معتزله, دوم نزد شیعه, شيعه 
که در بسیاری مسائل و مباحث کلامی با معتزله همسخن است در اعصار حدیدتر عرفان 
و اخلاق را نیز به تر کیب فلسفه - کلام خود افزوده است که اوجش را در حکمت متعالية 
صدرالمتآلهین باز می‌یابیم. پس از صدرالمتالهین دیگر فیلسوفی که فیلسوف مجرد باشد 
و گرایش کلامی و عرفانی نداشته باشد یا متکلمی که صرفاً متکلم باشد و مشرب و 


0r 


سیر بی‌سلوکت 
مزاج فلسفی نداشته باشد ء یا با داشتن این دو از ذوق عرفانی بی بهره باشد در تاریخ 
فلسفه - کلام شیعه به هم نرسیده است. ملا محسن فیض و عبدالرزاق لاهیجی دنباله گیران 
و رونق‌دهند گان همین حکمت و کلام مزجی متعالی هستند . ملا عبدالله زنوزی و آقا 
علی مدرس و حاج ملا هادی سبزواری نیز همچنین؛ و همینطور شا گردان آنها تا برسد به 
معاصران. 

استاد شهید مرتضی مطهری» رضوانالله علیه» از بر جسته‌ترین متکلمان فلسفی و 
عرفانی مشرب معاصر جهان اسلام است؛ تالی تلو بز ر گانی چون شادروان علامة طباطبائی 
و شهید سید محمد باقر صدر؛ و نه متکلمان غیر فلسفی نظیر شیخ محمد عبده و محمد 
رشید رضا و ابوالا علی مودودی" . از خصایص مهم روش و نگرش سه استاد نامبردة 
نعستین این بود که با حفظ صلابت و سلامت سنتیء به مسائل و ابتلائات فکری و 
فرهنگی جدید و پاسخگویی شبهات مکاتب ایدئولوژيك و شبه علمی - فلسفی جدید 
غربی نظیر داروینیسم و ماتریالیسم (از جمله در هیأت ما رکسیسم و پوزیتیویسم) 
می پرداختند » جنانکه اصول فلسفه و روش رئالیسم استاد علامه همراه با حواشی استاد 
شهید از حدی‌ترین و استوارترین سدهایی است که در مقابل مادی‌اندیشی جدید و به 
قصد مقابله با آن ساخته شده است و در تحول فضای فکری و فلسفی- کلامی سه دهۀ 
احیر ایران تأثیر , بسزایی داشته است. 

آثار استاد مطهری, با آنکه در اوج باروری و بهره‌دهی علمی به شهادت رسید » 
فراوان است. ولی سه اثر در میان آثار فکر انگیز و راهگشای او برجسته‌تر است: نخست 
همان حواشیء دوم عدل الهی و سوم علل گرا یش به ماد یگری. 

عدل الهی رسالهةٌ مهمی است که بخش و بحث اصلی آن رابطة عدل الهی و مساله 
شر و توجیه فلسفی- کلامی شر است» یعنی مبحثی که لایب نیتس آن را «تئودیسه» 
اصطلاح کرده است 4 و به شمه‌ای از آراء او که در کتابی به همین نام بیان کرده» در 
همین مقاله اشاره خواهیم کرد . 


۱ . آقای دکتر رضا داوری ارد کانی مقالة محققانة مستوفایی در این زمینه تحت عنوان «مطهری و علم 
کلام جدید » نگاشته‌اند .نگاه کنید به: بادنامه استاد شهید مرتضی مطهری. زیر نظر د کتر 
عبدالکریم سروش (تهران, سازماد انتشا رات و آموزش انقلاب اسلامی» ۲ ) صص ۱۵ - 1۲ 

۲ . ۲56001666 = ۲۳60010۷ مر کب است از دو حزء: 10۵05 [= خدا] و Dike‏ [= عدلا] 


ar 


عدل الهی و مسأله شر 
مسألاشر 

راستی جرا شر در جهان هست؟ همه به حس و عیاد انوا ع شرور را از نقصها و 
نا کامیها و ناخواستنیها و رنجها و ناگواریها در کاروبار جهان» و بیشتر در حوزه حیات 
بشر» می بینیم. درد و رنج هست» م رگ و مرض» جهل و جنایت» ظلم و زور درو غ و 
دشنام» سل و سیل و سرطان و انوا ع شداید و ناملایمات و مظالم فردی و اجتماعی و 
مفاسد اخلاقی اعم از ذهنی و عینی هست. مسژول این کڑیها و کاستیها یا شرور کیست؟ 
یا منشاش چیست؟ 

از دیر باز مساله شر در آفرینش, در ادیان و برای متکلمان و فلاسفه به یکسان 
مطرح بوده است. گرفتاری فلاسفة الهی در این باب بیشتر بوده است جرا که در بادی 
نظر جنین می‌نماید که مسألة شر با عدل الهی و قول به قدرت مطلقه و حکمت بالغه و 
خیرخواهی خداوند ناسا زگار است. مخمصه‌ای که برای متکلیمان و فلاسفه یا از سوی 
آنان طر ح می‌شود از این قرار است که خداوند یا می‌دانسته است که چگونه باید مانم از 
دخول شر در آفرینش شد یا نمی دانسته است. اگر نمی دانسته است پس علمش مطلق 
نیست, ا گر می‌دانسته است ولی نمی توانسته است مانع از دخول شر شود » پس قدرتش 
مطلق نیستء اگر می‌دانسته است و می‌توانسته است ولی به فعل در نیاورده است» در این 
صورت یا خیرخواه و بخشنده نیست یا - العیاباله- ظالم است. و چون قاطبه اهل دیانت 
و حکمای الهی و متکلمان مسلمان و غیر مسلمان خداوند را عالم و قادر مطلق و بخشنده 
و مهربان می‌دانند » لذا این مخمصة فکری- عقیدتی پدید می آمده- و می آید - که جرا 
شر در جهان هست؟ آیین کهن زردشت و به تبع آن آیین مانی» برای پرهیز از این 
مخمصه به ثنویت افتاده و مبداء دیگری برای شر قائل شده‌اند . البته پارسیان امروز که 
این قول را مخل توحید دیده‌اند از آن باز آمده‌اند و منکر وحود مبداء‌شر یا اهریمن‌اند ". 
بسیاری از حکمای اسلام بر آنند که شر مبدائی ندارد . یعنی شر در حهان هست ولی 
آفریدۀ خداوند نیست؛ جه یا عدم است يا عدمی است (شرحش خواهد آمد ). بعضی 
گفته‌اند شر از لوازم ماهیات و مادیات است یا باید جهان ماده و مدت آفریده نمی شد » 
یا اگر آفریده می‌شد لازم بود که در آن تضاد و تزاحم و حرکت باشد. این تضاد و 


3. William ما‎ Reese, Dictionary Of Philosophy And Religion.N.J.,Humanities 
Press, 1980, «Zoroastrianism» 
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تزاحم در عین آنکه چرخهای عالم هستی را به گردش در می آورد » موجب پیدایش 
کژیها و کاستیها هم می‌شود که جنبی و نا گزیر است. 

بعضی پاسخ داده‌اند که جهان به حکم آنکه آفریده است» متناهی و محدود و 
ناقص است و لاجرم نقصان و ناملایمات در آن هست. چه اگر قرار بود جهان بی‌نقص 
باشد باید نامتناهی باشد و برای آنکه نامتناهی باشد باید مخلوق نباشد » و این ممکن 
نیست. بعضی نیز گفته‌اند که قدرت مطلقۀ خداوند به همة امور از جمله امور محال و 
شاف تعلی یی کرد از له ناوید «نمی تواند » خدایی نظیر خویش بیافریند » یا 
مخلوقی بیافریند که در عین حال و آن واحد موجود و معدوم باشد و نظایر این. از طرف 
دنگ اون نیز در عین قدرت قاهره» نوامیس و قوانینی دارد که از آن به مشیت» 
عنایت» قضا و قدر» سنت‌الله و كلمة الله تعبیر می‌شود. پس خداوند در عین آنکه 


قانونگذار است فوق هر قانونی نیست, و البته این قوانین یا نوامیس را خود مقر داشته 
است» شاید مراد از تعین الهی در عرفان هم همین باشد . لذا وقتی جهان مادی را 
می آفریند , تبعات و لوازم آن را نیز می‌پذیرد . به عبارت دیگر خداوند ۹ 

نیافریده است ولی به قول ابن سینا «گوئیا رضا بدان حاصل باشد به عرض ۲ ». یعنی 
خداوند فقط خیر را بالذات مراد کرده و آفریده است. خیر خالی از شر نیست و شر 
خالی از خیر» جنانکه شرحش خواهد آمد. 

حافظ دو بیت معروف دارد که دربارة مسالة شر است. نخست بیتی که طنز و 
شیطنت و ایهام دلپذیری در آن موج می‌زند : 

پیر ما گفت: خطا بر قلم صنع نرفت / آفرین بر نظر پاك خطا پوشش باد 

و استاد مطهری به تفصیل در همین کتاب (صص ۷۷ - )۷٩‏ دربارة آن سخن 
گفته و آن را شرح کرده است. بیت دیگر حافظ این است: 

هر چه هست از قامت ناساز بی‌اندام ماست / ورنه تشریف تو بر بالای کس کوتاه 


که نظرية مهمی در توجیه شر را E‏ 
قصوری از ناحیۀ قوابل (ماهیات) است. شرح این نکته نیز خواهد آمد . 


صدوقی سها. جاپ دوم. (تهران فارابی» ۰ص ۵۵ 


عدل الهی و مسأله شر ۳۵۵ 


پيشينة مبحث عدل الهی و مسألة شر 


از دیر باز فلاسفه و متکلمان شرق و غرب در این مسأله بحث کرده‌اند . در غرب 
سابقۀ این بحث به سقراط و افلاطون و ارسطو می‌رسد ولی بحث جدیتر آن در آثار 
افلوطین مطرح شده است. پس از افلوطین (۲۰۵ - ۲۷۰م) سنت و گوستین (۳۵۶ - 
۰ م) به این مساله پرداخته و پس از او قدیس توماس آ کوئیناس (حدود ۱۲۲4 - 
)و در عصر جدیدتر اسپینوزا (۱۲۳۲ - ۱3۷۷) و بیش از همه لایب نیتس 
(۱۹۸۲ - ۹ م) در این باره بحث و فحص کرده و رسالۀ معروفی به نام تئودیسه 
[- عدل الهی] در این باب پرداخته است. نیز پس از او هیوم (۱۷۱۱ - ۱۷۷۳م) و ولتر 
(۱۲۹6 - ۱۷۷۸م) و شوپنهاور (۱۷۸۸ - ۱۸۲۰م) از نظ رگاه مخالف در این مساله 
بحث کرده و آن را بر حلاف سایرین توجیه‌ناپذیر شمرده‌اند . در دوران معاصر ویلیام 
جیمز (۱۸4۲ - ۱۹۱۰م) نظرية جدیدی برای توجیه آن پیش نهاده است. ابتدا برای 
آنکه زمینۀ نظ ر گاه حکما و متکلمان اسلامی بهتر روشن شود » سابقه و ريشه این بحث را 


در قرآن مجید بررسی می‌کنیم. 


بحث ف رآنی 

در قرآن مجید عدل الهی و تنزیه خداوند از ظلم و مسالة شر به انحاء مختلف 
مطرح شده است. از همه مهمتر آية االله لیس بظلام للعبید [- خداوند بر بند گان 
ستمکار نیست] ( آل عمران» ۱۸۲؛ انفال, 4۵۱ حج» ۱۰) که به صورت و مارك بظلام 
للعبيد (فصلت» 4۱) و ما انا بظلام للعبید (قي» )۲٩‏ هم آمده است. و بار دیگر تصریح 
شده و ماالله یرید ظلما للعالمین [- خداوند ارادة ظلم در حق عالمیان نکرده است] ( آل 
عمران» ۱۰۸). و بارها ظلم از خداوند نفی و به خود بند گان و کردار آنان نسبت داده 
شده است: و ما ظلمونا و لکن کانوا انفسهم یظلمون [= آنان بر ما ظلم نکردند بلکه خود 
بر خود ظلم کردند] (بقره, ۵۷) و همین معنی با اندك تغخییری در عبارت» در آیات دیگر 
هم ظاهر شده ( ال عمران, ۱۱۷؛اعراف. ۰*٩‏ ۰ توبه» ۷۰ یونس» 44؛ نحل» 
۳ عنکبوت» 4۰؛روم» .)٩‏ 

کلم شر بارها به همین معنایی که امروز از آن مراد م یکنیم و در زبان فارسی هم 
به کار می رود در قرآن مجید سابقه دارد » از جمله جهار بار در سورۀ فلق: قل اعوذ برب 


الفلق من شر ما خلق و من شر غاسق اذا وقّب و من شر النفاثات فی‌العقد و من شر حاسد, 
اذا حسد [- بگو به پروردگار سپیده دمان پناه می‌برم. از شر هر آنجه آفریده است. و از 


عم 
شر شبی که از پی آزار در آید و نی که در گره‌های حادو می‌دمند . و 


از شر حسود بد چشم که رشك می‌ورزد]. در سورة ناس نیز از شر وسواس [- دیو یا خیال 
وسوسه گر] نام برده شده است. در قرآن مجید » شر اخلاقی یعنی کردار بد هم شر نامیده 
شده: و من يعمل مثقال ذرة شرا یره [و آن کس که به اندازه ذره‌ای بدی کند پادافراه آن 
را خواهد دید] (زلزال» ۸). نیز در قرآن مجید گفتگو شده است که معلوم نیست هر 
آنچه در ظاهر شر می‌نماید در نفس‌الامر نیز شر و به ضرر انسان باشد » و بالعکس: . 
وس ا ا اوور کر تک وع آن بو ا واهواشر لآ با 
امری را ناخوش دارید و در حقیقت به خیر شما باشد , و چه بسا امری را خوش دارید و 
ور سفق رای ا ۱۹ )انشان تا وطافت هر را دارو (شر‌های 
عادی زند گی) و به زودی نومید می‌شود و به زاری در می آید (فصلت 1٩‏ ۵۱؛ اسرای 
۱ ۸۳). خداوند انسان را به خیر و شر و رنج و راحت می آزماید : ,.. و نب کم بالشر و 
الخیر فتنة والیناترجعون [= و شما را به شر و خیر مبتلا کرده می آزماييم و به سوی ما باز 
می‌گردید] (انبیای ۳۵) و گاه به جای این گونه خیر و شر اصطلاح سراء و ضراء به کار 
می رود . هر حسنه و سیئه‌ای از سوی خداوند است (نساءء ۷۸) و هر مصیبتی به ادن 
اوست (تغابن» ۱۱) یا به تعبیر دیگر حسته از سوی خداوند و سیئه از نفس ما و جانب 
خود ماست (نسای ۷۹ شوری» ۳۰). 

آنجه از این آیات» و نیز آیات دیگر که نقل نکردیم» مستفاد می‌شود این است 
که شر وجود خارجی و انوا ع و اقسام دارد . و وجود شر که غالبا نتيجة عمل یا ناشی از 
نگرش انسان است. خدشه‌ای به عدل الهی نمی‌زند . و قسم مهمی از شرور که شرور 
اخلاقی و احتماعی است در قرآن به «سوء» یا «فساد » تعبیر شده و باز هم صدور آن به 


خود بشر نسبت داده شده است. 


نظر گاه معتزله 
معتزله نخستین گروه از متکلمان فلسفی مشرب و برحستة قرون اولیۀ اسلامی‌اند . 
اینان اصحاب اصالت عقل‌اند ولی نه به آن معنی که عقل را در برابر شرع بنهند» بلکه 


عدل الهی و مسأله شر ۳۵۲ 
عقل و روش عقلی فلسفی را در خدمت دین و دستمایۀ توجیه و توضیح اصول عقاید خود 
ساخته‌اند » و پیروان واصل‌بن عطا (۸۰ - ۱۸۱ ق) شا گرد حسن بصری‌اند . اصل عدل 
یعنی عادل دانستن خداوند جان کلام معتزله است که طبق نظر قاضی عبدالحبار همدانی 
(متوفای ٩۱۵‏ )» یکی از برحسته‌ترین سخنگویان معتزله» از این قرار است: 
عدل این است که تمامی افعال الهی نيك است و او کار ناشایست 
نمی کند و از آنجه بر او واحب است تن نمی‌زند , و در خبری که می دهد 
۰ و 1 ۰ ۰ e‏ 1 ۲ ۰ 
درو غ نمی گوید و در حکمش بی‌انصافی نمی کند » و فرزندان مشر کان را به 
گناه پدرانشان عذاب نمی کند » و معجزه را بر دست درو غ زنان جاری 
نم ی‌گرداند» و بر بند گان تکلیفی که تابش را نداشته باشند یا از آن 
آگاهی نيابند نمی‌کند » بلکه در مقابل تکلیف به آنها توانایی و دانایی 
می دهد و آنان را راه می‌نماید و جون و جند این مسائل را بر ایشان 
1 و ۰ - ۷ ۰ 
آشکار می گرداند تا هر که به راه آید» یا از راه رود » به اتمام ححت باشد ٩.‏ 
از نظام و اسواری و حاحظ (بزرگان صدر اول معتزله) حکایت شده است که 
می گفتند محال است که خداوند بر ظالم و کذب و ترك اصلح قدرت داشته باشد . قاضی 
عبدالحبار که این قول را نقل م یکند خود قائل به این است که خداوند قادر است به 
و ۰ 7 ۰ ۰ ‌ و ۰ ت 
کاری که ا گر انجامش می‌داد همانا ظلم و قبیح بود ." و می‌گوید که خداوند فعل قبیح 
که از چنین: عملی بی‌نیاز است و در این صورت به هیچ وجه عمل قبیح را اختیار 
۰ کی ۷ 
ھی ۰ 
ولی فرقشان با اشاعره این است که می‌گویند خداوند جنین قدرتی را به فعل در نمی آورد . 
۳ 2 ۰ ۶ ۱ 
بحث مهم دیگر معتزله دربار؛ الام (دردها و رنجها) و ایلام (به درد و رنج 
افکندن) است. در شرح اصول خمسه آمده است: درد و رنجهایی که از سوی خداوند 


۵ . شرح الاصول الخمسة» تألیف قاضی عبدالجبار همدانی. تحقیق و تعلیق د کتر عبدالکریم عثمان 
(قاهره» مکتبة وهبة» ۱۳۸۹ ق) ص ۱۳۳. 

3 .لمخنی فى العدل و التوحید » ج ٦ء‏ یکم» ص ۱۲۳۷ . 

۷ . پیشیرن ص ۱۷۷ . 


۸ سس سیر بی سلوک 
است از دو حال خارج نیست یا به مکلف می‌رسد يا به غیر مکلف. اگر به غیر مکلف 
برسد نا گزیر باید در مقابلش عوض و حبرانی داشته باشد و مایة عیرت مکلفین باشد . با 
این حساب با وجود عوض» فعل الهی صورت ظلم به خود نخواهد گرفت و با وجود اعتبار 
و عبرت دیگران» عبث نخواهد بود. در مورد مکلف هم همینطور لیا پادافراه گناهان 
یا] همراه با عوض و عبرت است." و دربارة خلقت موحودات درنده و موذی چون شیر و 
گرگ و مار و عقرب می‌گوید که در خلقت آنها حکمت و غرض و فوایدی هست. از 
حمله فواید دنیوی گزند گان‌این است که پادزهر را از زهر همین گونه حانوران 
می گیرند . و فایدة دینی وجود آنها هم این است که با دیدن این موحودات مضر و موذی 
و کریه المنظر انزجاری در دل ما پدید می آید و به یاد عذاب الهی می‌افتیم و در صدد 
پرهیز از آن بر می آییم. از آن گذشته ضرر این گونه حیوانات» از ضرر انسانها به 

معتزله اگر چه می کوشند برای هر شر و رنجی حکمتی و فایده‌ای قائل شوند » ولی 
چنین برمی آید که نظریة فرا گیر و منسجمی برای توجیه شر ندارند . 


نظر گاه اشاعره 

اشاعره پیروان ابوالحسن اشعری ( ۲۹۰ - ۳۲4ق) و قاثل به اصالت وحی یا شرع 
(در برابر اصالت عقل معتزله)اند . خداوند را فعال مایشاء و ما یرید می‌دانند که چون 
همه ماسوا ملك اوست تصرف او به هر نحو که باشد شایسته و عادلانه است. فعل خداوند 
ملاك و معیار عدل است, نه عدل بشری معیار و ملاك عمل او. لذا بر حلاف معتزله برای 
نت دل الین امك هام قافن تیسعتد: افعال لورا فلا بهاغرض و غابت 
ری لطف و صلاح و اصلح و اصولاً هیچ چیزی را اوآ وت وا 


۸ . شر ح اصول خمسه. ص ۸۵ و به بعد . 

.۵۰۱۷ - ۵۰۱ پیشین» صص‎ . ٩ 

۰ .از حمله نگاه کنید به آراء امام فخر رازی متکلم بز رگ اشعری, در این باب: تلخیص المحصل 
معروف به نقد المحصل, به انضمام رسائل و قواعد کلامی از و خه نت لین ی به اهتمام 
عبد الله نورانی (تهران, مزسسة مطالعات اسلامی دانشگاه مك گیل ۱۳۵۹ ص ۳4۳) نیز “ 
عابة المرام فى علمالکلم . تألیف سیف‌الدین آمدی. . تحقیق حسن محمود عبداللطیف (قاهره 
المحلس الا على للشئون الاسلامية» ۱۳۹۱ ق) ص ۰۲۲۹٩‏ 


عدل الهی و مسأله شر ۳۵۹ 
نمی‌دانند ٩۰‏ 
اشاعره در توحید افعالی تا آنجا پیش رفته‌اند که اولا رابطة علیت و اسباب و 


مسببات را به صورتی که نزد معتزله و اصولاً سایر فلاسفه و متکلمان و عرف عادی 
معروف است منکرند و همزمانی و توالی «ظاهری» رویدادها را منتسب به اراده‌های 
جدا گانه ولی مداوم الهی می‌دانند و از آن به حریان عادةالله تعبیر می‌کنند و بر آنند که 
خداوند می تواند بدون مواد سوزاننده هم بسوزاند یا با وجود مواد سوزاننده و عملکرد 
آنها مانع از سوزاندن و سوختن شود .۲۳ 
ثانیاً اختیار انسان را منکرند جه معتقدند فقط يك خالق و مزثر واقعی وجود دارد و 
بنده نمی تواند جنین خلقی را صورت دهد و لذا فقط کاسب یا فرا گيرندة فعل از فاعل 
حقیقی (خداوند ) است. این همان نظریه معروف کسب است که مخالفان اشاعره آن را 
۳ م2 “ ب 
فقط روایت دیگری از قول به جبر می شمارند . 
غزالی متکلم بز رگ اشعری (4۵۰ - ۵۰۵ق) جان کلام مکتب اشعری را در 
فصل يا قطب سوم کتابش الاقتصاد فی‌الاعتفاد جنین بیان می کند : 
واحب نیست. در این قطب هفت اصل را پیش می‌نهیم: ۱) بر خداوند حایز 
است که تکلیفی برای بند گانش تعیین نکند ؛ ۲) بر او جایز است که بر 
بند گانش تکلیف مالایطاق [= خارج از طاقت ] کند ؛ ۳) بر او جایز است 
ایلام [= آزار] بند گانش بدون عوض دادن به آنها یا جنایتی که از آنها سر 
زده باشد ؛ 4) بر او واجب نیست که آنچه را ازنظر بند گان اصلح است 
انجام دهد ؛ ۵) بر خداوند واجب نیست که لزوما در برابر طاعت» پاداش و 
در برابر معصیت پادافراه دهد ؛ 7) بر بند گان چیزی به الزام عقل واجب 


نیست» بلکه به الزام شرع واحب است؛ ۷) بر خداوند واحب نیست که 


۱ . تلخيص المحصل» ص ۳4۲. 

۲ . غزالی این نظریۂ نفی علیت را بهتر از همۀ اشاعره پرورده است و از طریق ترجمۀ آثار اوست که 
به فلاسفة اروپا از حمله مالبرانش و بار کلی و هیوم رسیده است. برای تفضیل دربارۂ این نظر 
غرالی: تهافت الفلاسته. نوشتة ابو حامد محمد غزالی. ترحمةٌ على اصغر حلبی (تهران م رکز 
نشر دانشگاهی» ١٣۱۳ء‏ » مسالة هفدهم» صص ۱۱4 - 1۲۱. 


۳۹۰ سیر بی سلوک 
پیامبران را برانگیزد . اگر هم برانگیزد قییح یا محال نیست, بلکه ممکن 
است که صدق آنان را با آشکار ساختن معحزات ثابت کنر ۱۳ 
سپس هر یك از این گزاره‌های هفتگانه را به تفصیل شرح می‌دهد و از نظر گاه 
خود اثبات می‌کند . و در مورد تنزیه خداوند از ظلم و معنای آية و ماربك بظلام للعبید 
(فصلت» ٤١‏ ) می گوید : 
ظلم به طریق سلب محض از خداوند نفی می‌شود » چنانکه فی المثل 
غفلت از دیوار یا عمل عبث ازباد برنمی آید » ظلم هم از کسی برمی آید 
که تصور مداخله‌اش درملك غیر برود » و در حق خداوند تعالی جنین 
تصوری نمی توان کرد ؛ و یا در مورد کسی پیش می آید که کارش با کار 
دیگری لیا فرمان او] مخالف در آید . در مورد انسان هم می‌توان گفت که 
در محدودة ملك خویش در هر کاری آزاد است, مادام که مخالف شرع 
نباشد » که به این معنی ظلم خواهد بود . 
طبیعی است که اشاعره نظریه‌ای برای توجیه شر نداشته باشند و آن را معارض با 
عدل الهی نیابند . ابوالحسن اشعری, معتزله را از آن روی همعقیده با زردشتیان» و مصداق 
حدیث نبوی [ ان] القدرية مجوس هذه‌الامة می‌داند که می‌گویند خداوند - بر خلاف 
شیطان که قادر بر شر است- قادر بر شر نیست. و به عبارت دیگر قائل به منشا واحدی 


۱ 


E‏ سیر ۱۵ در جای دیگر هم که « آراء فاسدث» معتزله را بر می‌شمارد 
می گوید همچنین بر آنند که شروری هست که خداوند آنها را نخواسته است ٠١‏ 


نظر گاه شیعه 


کلام شیعه در نظرگاه کلی و روش عقلی و امهات مسائل همانند کلام معتزله است 
و شاید جز مسالۀ عصمت و امامت اغلب مسائل کلامی» در توحید و افعال الهی و افعال 


۳ .۱۱ قتصاد فى الا عتتاد» تال اب حامد محمد غزالی. تقد یم عادل العوا (بیروت, دارالامانة, 
۱۳۸۹۸ ق) ص ۱۱۸ . 

۱ . پیشین ص ۱١‏ . 

۵ ۷۱۰ بانة عن اصول الد يانة, تألیف الوالحسن اشعری. تقدیم و تحقیق و تعليق د كتوره فوقية 
حسین محمود (قاهره دارالاتصارء ۱۳۹۲ ه) ج ۲ص ۹۹ 

۱۹ . پیشیر ص ۰.۱۱ 


عدل الهی و مسأله شر ۳۰۱ 
بند گان و نبوت و معاد بین | ین دو مکتب مش مشترل است۲ " باری آراء متکلمان بز رگ شیعه 


از جمله شیخ مفید » سید مرتضی» شیخ طوسی» خواجه نصیر طوسی و علامۀ حلی در باب 
عدل الهی و نفی ظلم و قبیح از او- با آنکه قادر بر آنهاست- و واجب شمردن لطف و 
اصلح بر او و غرض داشتن افعال الهی و عوض دادن خداوند به رنجهایی که به غیر ممکن 
مستحق می‌رسد همانند نظ رگاه معتزله است.٩۲‏ آنجه مایۀ شگفتی است این است که 
متکلمان شیعه و معتزله با آنکه مکتب کلامی پیشرفته‌ای دارند و خداوند را از قا قبایع و 
ظلم و عبث منزه می‌شمرند و غرض و عوض و لطف واصلح را بر او واحب می‌شمارند » 
نظرية سنجیده‌ای برای شرور ندارند . اما حکمای شيعه على الخصوص ملاصدرا با دنباله 
روی از ابن سینا که خود فاقد گرایش شیعی نیست» آراء سنجیده‌ای در توجیه شر ابراز 
داشته‌اند که شمه‌ای از آن را خواهیم دید . 


نظر گاه حکمای الهی 
در میان حکمای اسلام» آراء ابن سینا در این زمینه ابتکاری و تأسیسی است و پس 


۷ . سید مرتضی علم‌الهدی که از برجسته‌ترین متکلمان شیعه است تصریح میکند که «اصل توحید 
و عدل معتزله متخذ از کلام امير المژمنین علی» صلوات‌الله عليه است» > امالی المرتضی [= 
عررالفمواند و دررالقلاند ]. تحقیق محمد ابوالفضل ابراهیم (قاهره, داراحیاءالکتب العربیه, 
۳ ق) ج ۱.ص ۱۹۸ دربار؛ رابطه و همانندیهای کلام شیعه و معتزله نگاه کنید به: 

Martin J. Mc Dermott, The Theology Of Al - Shaikh Al - ۵ 

(Beyrout, Darel - Machreq, 1980)‏ 
یه صص ۳۹۵ - ۳۹۷ .این کتاب توسط استاد احمد آرام به فارسی ترجمه شده است. 

همجنين: اليعةبينالاشاعرة والمعزت تیف هاشم معروف الحسی یروت درا ۱۹۷۸ 
همحنين : نشاةالفكرالفلسفى فى الاسلام تاليف على سامى النشار. ط٤‏ . (قاهره دارالمعارف: 
۱۹۹ . الحزءالثانى : نشاةالتشی ونطوره به ویژه صفحات ۹° T=‏ ۳ . نيز: :«تشيع اماميه و علم 
کلام معتزلی» نوشتة ویلفرد مادلونگ, در شیعه در حد پث د یگران .زیر نظر د کتر مهدی محقق 
ر بنیاد اسلامی طاهر ۰ ) صص - ۲۲-٩‏ 

.گا » کنید به :تید لاصو تاليف شيخ طوسی: به تصحیح و مقدمة د کر عبدالحین مشک 
OY Oo) tol‏ ۲۸-۲۰۸4۱۱۱۰ کشف المراد في شرح 
تحرید الاعتتاد [ من از خواجه نصیر و شرح از علامۀ حلی] با حواشی و تعلیقات آية الله سيد 
ابراهیم موسوی (بیروت, اعلمی؛ ۱۳۹۹ ق) صص ۳۳۱-۳۲۷: ۳۹۸-۳۵۱ .همین کتاب با 
ترجمه و شرح فارسی شادروان ابوالحسن شعرانی. صص 1۲۵ - ۲۷ 11 -4۷۲) شرج باب 
الحادی عشر [ متن از علامه حلی» شرح از فاضل مقداد] به کوشش محسن صدر رضوانی (قي 
بی‌نا. ۱۳۹۵ ق) صص ٤۵‏ -۵۹). 


۳۹۲ 
از او حکما و متکلمان به بسط افکار و مفاهیم کلیدی او کوشیده‌اند . 
ابن سینا (۳۸۰ - 4۲۸ ق) در اغلب آثار خود از حمله شقا اشارات و نحات 
وا و ا آن مساله رور افش به سا رده اش وی ان اس که 
خداوند وحود اشیاء را بالذات اراده کرده است» ولی شر بالعرض اراده شده» یعنی شر 
نا گزیر و به تبع پدید آمده است لذا خیر مقتضی (- مقضی] بالذات و شر مقعضی 
بالعرض است. شروری که در عالم پدید می آید نسبی است و در مقایسه با خیر در اقلیت 


سیر بی سلوک 


اش ها د آتش که وجودش خیر است ولی جون گاه آسیبهای نابجا می رند » نسبت به 
مورد خاص شر شمرده می‌شود . جمیم اسباب شر در فلك تحت قمر پیدا می شود و 
سراپای آنجه در مادون قمر یافت می‌شود در جنب کل آفرینش ناجیز است. شر ملحق به 
ماده است و ماده همه کمالات را نمی‌تواند بپذیرد» و اگر گفته شود که جرا خداوند 
وحود (مادیات) امکان نداشته است ولی در امور عقلی و نفسی و سماوی امکان داشته و 
آفریده شده است. انوا ع شرور در جنب خیرهایی که در جهان هست ناچیز است و باری 
€ ۳ ۱ تن 1 تب 1 72 
تعالی ا گر خیر کثیر را به خاطر پرهیز از شر قلیل نمی آفرید »این خود شر بزر گتری 
E‏ 
شیخ اشراق ۵٤۹(‏ - ۵۸۷ ق) می گوید : 
بدی و شقاوت در جهان ظلمات از لوازم حر کات بود» و ح رکت و 
ظلمت از لوازم جهت فقر انوار قاهره و مدبره بود و بنابراین شرور در این 
عالم مستند و ناشی از وسائط بود . و در نورالانوار هیات و حهات ظلمانیه 
محال بود و بنابراین از ناحيهة نورالانوار شری صادر نمی‌شود و فقر و 
ظلمات از لوازم ضروری؛ معلولات بود و بمانند سایر لوازم ماهیت بود که 
ممتنم السلب از ماهیت‌اند و عالم وحود جز بدان سان که هست با تمام 


٩‏ نگاه کنید به النجاة. ط ۲. (قاهره» مطبعة السعادة, ۱۳۵۷ ق) ج ۳ صص ۰۲۹۱-۲۸۹ نیز 
> :الاشارات و التنبیهات (ترجمه فارسی قدیم) به تصحیح سید حسن مشکان طبسی» جاپ 
سوم (تهراں فارابی» )۱۳١١‏ صص ۱۵۸-۱۵4 نيز > :الشفاء [ الهیات] با تعليقات 
صدرالمتالهین و دیگران (تهران, جاپ سنگی» ۱۳۰۳ ق) ص ۵44-۵۳۸. نیز دانشنامه 
علانی (بخش الهیات) با مقدمه و حواشی و تصحیح د کتر محمد معین» جاپ دوم (تهران. 
دهخدا, ۱۳۵۳) صص ۱۹۵-۱۹۰ . 


عدل الهی و مسأله شر ۳۹۳ 
توابع و لواحق و لوازمش متصور نبود و شرور در این عالم بس یکمتر 

از خیرات بود ۲۱ 
در میان حکمای الهی اروپا ویلهلم گوتفرید لایب نیتس» فیلسوف و ریاضیدان 
آلمانی (۱۹4۷ - ١۱۷۱م)‏ بیشتر و بهتر از دیگران به این مساله پرداخته و جنانکه پیشتر 
گفته شده رسال مفرد مفصلی به نام تود یسه [= عدل الهی] دربارة رابطۂ عدل الهی با 
ااا شر و اختیار آدمی پرداخته است. مشرب و نگرش کلی او در این زمینه خیلی شبیه 
به نظ رگاه حکمای الهی اسلام و متکلمان معتزله است. لایب نیتس در سراسر کتاب 
تنود بسه حداوند را حکیم و مهربان و افعال او را از روی کمال حکمت و مصلحت و 
انتخاب اصلح و معلل به اغراض می‌داند . و جنانکه به نام او مشهور شده- و احتمالا متاثر 
از نظر غزالی است - جهان موجود را بهترین حهان ممکن می‌شمارد . باری شباهت آراء 
لایب نیتس در مساألهة عدل الهی و شر با آراء حکما و متکلمان مسلمان» اعم از اینکه 


ناشی از توارد يا افتباس باشد قابل توجه و حائز اهمیت است. اينك خلاصه‌ای از 
اندیشه‌های او را به صورت گزاره یا گزارش از کتاب تلود یسه نقل می‌کنیم:۲۱ 

۱. هیچ شری شر مطلق نیست؛ بسیاری از شرها منشاً خیرات واقع می‌شوند 
(صص ۳۱ - ۳۷ .)۱۱٩‏ 

۲ خیرات از شرور بس بیشترند (صص ۰۳۷ ۱۱۹). 

۳ مبداء شر» چنانکه قدما می‌انگاشتند در ماده نیست, در ماهیات ازلی اشیاء و 
وحود علمی آنهاست (صص 4۰ ۱۲۱). 

8 شر نیاز به علت فاعلی ندارد» جه عدمی است» همین است که حکمای مدرسی 
نیز آن را دارای علت ناقصه می‌شمردند . همجنین شر مبداء ندارد (صص ۰4۰ ۹۵). 

۵ شر سه گونه است: ۱) متافیزیکی که عبارت است از نقص» ۲) طبیعی که 


۰ . حکمت الاشراق» ترجمه و شرح از د کتر سید حعفر سحادی» (تهران» دانشگاه تهران» (T۵۵‏ 
ص ۷۷ ۲. 
۱ . آنجه از آراء لایب نیتس نقل شده ترجمه و تلخیص از ترجمة ملحض انگلیسی تئودیسه است با 
مشخصات زیر : 
Leibniz, Gottfried Wilhelm, Theodicy. Edited, abridged and with and‏ 
introduction by Diogenes Allen. Translated by E. M. Huggard‏ 
(Indianapolis; New York, The Library of Liberal Arts, 1966) 176 P.‏ 


۳۹۴ 
عبارت است از درد و رنج» ۳) اخلاقی که عبارت است از گناه. 
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7 خداوند به ارادۂ سابق خود خیر را اراده می‌کند و در ارادة لاحقش بهترین 
راآماج می‌گیرد (ص 4۱) [به عبارت ساده‌تر: حوب مطلق را اراده می‌کند ولی خوب 
نسبی ندید می آید که بر آیتد اراده‌های جند گانۂ او و قابلیت ماهیات است ]. 

۷. شر اخلاقی ( گناه) هم گاه وسیلۂ کسب خیر یا مانع از تکرار شر می‌گردد 
(ص 4۱). 

۸ خداوند به وجود شر رضا داده است (ص 8۰)» شر اخلاقی را ه رگز اراده 
نکرده است و شر طبیعی را به طور مطلق [به اصطلاح حکمای اسلام باذات] اراده نکرده, 
ولی گاه آن را پادافراه گناهان قرار داده است (ص 4۱). 

٩‏ خداوند بخشندة کمال در طبیعت است, ولی هر قصوری که هست از ناحية 
پذیرند گی و نقصان قابلیت ماهیات ممکنه است (ص 46). 

۰ خداوند نظام و روابط هستی را در این مرحله تغییر نمی دهد . چه همین نظم و 
نظام در علم او و قضای او گذشته است و او نه اشتباه کرده است, نه.پشیمان است (ص 
۲ 

۱ اما همچنان در همین جهان هم معجزه می‌کند . در اینجا ممکن است شبهه 
کنند که اگر خداوند نظم فعلی امور را تغییر نمی دهد » جایی برای دعا و درخواست از او 
باقی نمی ماند . جوابش این است که این دعاها و نیازها و اثرات مترتب بر آنها در علم 
تدلوت گذشته ات به یری اصن می ران کف خر اون آنها را هم به حساب آورده 
است ( ص ۵۲). 

۲.زنده بودن یعنی داشتن اختیار» و خداوند | گر برای آنکه انسانها از اختیار 
خود سوء‌استفاده نکنند » اختیار را از آنان سلب کرده بود » همانا بایست آنها را 
ف اف (صص ۷۸ - ۷۹) همین است که خداوند با رضا دادن به وحود شر باعث 
رھ ات( 2 

۳. گاه آنجه در موارد جزیی» نابسامان می‌نماید » نظر به کل نظام همانا سامان 
است (ص ۸۵)» یك جیز زیبا کلش زیباست, و يك جزء از آن لزوما زیبا نیست (ص 
۷ 


و £ ۳ 3 ۳ 3 ۳ ۳ . ۳ 
۶ گر خداوند جانب خیر مطلق و حتی خیر نسبی را نمی گرفت [یعنی برای شر 


عدل‌الهی و الهش مس یی یی ببس سس سس ۳۲۱۵ 
قلیلی که آمیخته با خیر کثیر است» آفرینش را تعطیل می‌کرد ]این خود شر بز رگتری بود . 
۵ منشاً شر آشر اخلاقی ] در آزادی [- اختیار] مخلوقات است (ص ۱۳۳). 

ميان حکمای طراز اول عالم اسلام و تشیعم هیچکس به اندازهُ ملاصدرا و به 
عمق او به مساله شر و رابطه‌اش با عدل الهی نپرداخته است. در اینجا خلاصة اهم آراء او 
را به نقل از کتاب اسفار» به صورت گزاره یا گاهی گزارشهای جدا جدا می آوریم:۲۲ 

۱ خير مطلق همانا ذات واحب‌الوحود است (ص ۵۸). 

۲. همۀ ماسوا ( آفرید گان) طبق درجۀ دوری یا نزدیکی‌شان به درجۀ خير مطلق» 
آلایش نقص و فقر دارند (ص ۵۸). 

۳ یکی از معانی فتر» فقد ذات شیء یا فقد کمالی از کمالات اختصاصی اوست 
(ص ۵۸). 

.٤‏ شر به دو معنی امر عدمی است یعنی ذات ندارد » یا عدم کمال ذات دارد (ص 
4۸ 

۵. عنایت الهی [- مشیت ازلی یعنی مجموعۀ علم و علیت و رضای الهی که عين 
ذات اوست] اقتضا نم یکند که جیزی را مهمل گذارد » بلکه ایجاب می‌کند که هر جیزی 
را به کمالش برساند (ص .)۵٩‏ 

1 بعضی از شرور اعم ازاینکه عدم محض یا رساننده به عدم باشند ‏ عبارت‌اند 
از : م رگ» حهل بسیط و م رکب. فقر» ناتوانی زشتی» ناسازی و بی‌اندامی, قحط. اندوه, 
درد (ص )۵٩‏ و عویهای ناشایست نظیر بخل» جبن, اسراف, کبر و عجب, و 
کردارهای ناشایست نظیر ظلم» قتل» زور گویی» زناء سرقت» غیبت» سخن چینی» دشنام و 
نظایر آنها و اینها هیچکدام فی ذاته شر نیستند » و خیرات وجودی‌اند و شریت آنها در 
فا نے ا کرای شرس ای اس کسفان کال دار ( ھن ۱ و فرشا هی تا وان 
دارند؛ آنها است در اینکه نمی تواند قوای خود را از افراط و تفریط نگه دارد . دردها و 
رنجها هم از آن حیث که قرین با درا که یا ادرا کات ما هستند خیرند (ص ۱۲). 

۷ تمامی آنجه مردم شر می‌نامند » فی نفسه شر نیستند . بلکه خیرات بالذات‌اند » 
و شرور بالعرض (ص ۱۳ ). 
۲ اسفار [ =الحكمة المتعاليه فى السمار العقلية الاربعة] ط ۳ (بيروت» داراحياء التراث 

العربی» ۱۹۸۱) جزء دوم از سفر سوم» موقف هشتم» صص ۱۰۱-۵۵ . 


۳۹۹ سیر بی سلوک 

۸ ی کف تشر ی عدمی است که برای شیئی حاصل است 
[- عدم مضاف ]» نه عدم مطلق (ص ۲۰ ). 

٩‏ شر به چیزهایی می‌رسد و در آنهایی به هم می‌رسد که مادة حسمانی داشته 
باشند . چه ماده وجودش ناقص است و فساد و انقسام و تکثر و اضداد و استحاله و تحدد 
احوال و انقلاب صور می پذیرد . لذا هر چه بالطبع از ماده پیراسته‌تر باشد» از شر و وبال 
شر پیراسته‌تر است (ص 1۷). 

۰ حکما [مقصود ارسطو است] موجودات را به پنج رده تقسیم کرده‌اند : الف) 
خیر محض بدون هیچ شری؛ ب) آنچه یا آنکه خیرش کثیر و شرش قلیل باشد ؛پ) 
آنچه شرش کثیر و خیرش قلیل باشد ؛ت) آنچه یرو شرش مساوی باشد ؛ ث) آنجه / 
آنکه شرمطلق باشد . و سه قسم آخیر در عالم وجود ندارد (ص 1۸). نمونۀ قسم اول 
عقول مقدسه و « کلمات‌الله التامات» و بعضی نفوس کامل انسانی است. . نمونۀ قسم دوم 


آب و آتش و باد و خالك و ابر و باران است (ص )٩٩‏ که البته جنبة آزارنده هم دارند» 
ولی در حنب فوایدی که دارند ناجیز است. حیواناتی که بر اثر بر خوردهای اتفاقی ضرر 
می رسانند نظیر درند گان و گرید گان هم از این رده‌اند و و 
فضایل هستند ولی گرفتار رذایل شده‌اند همینطور (ص )٦۹‏ ای کته رور هراوا 
آنهانیست و در همه افراد آنها هم نیست (ص ۷۰). 

۱ همه این شرور فقط در عالم کون و فساد » یعنی کائنات عنصری, که دارای 
تضاد است پدید می آید (صص 0۷۰ ۷۱). 

۲. گر تضاد نبود » حدوث حادثات و کون و فساد رخ نمی‌داد "۲ (صص ۷۱ 
۷ تضاد حاصل در این عالم» سبب دوام فیض است و در نسبت با نظام کلی خیر است 
و در نسبت با اشخاص جزیی شر است. تضادی که سبب کون و فساد است» به حعل 
حاعل نیست, جه کیفیات متضاده نظیر حرارت و رطوبت و غیره» از لوازم ماهیت آنها و به 
حسب وجود خارجی مادی است. اگر چه از لوازم وجود عقلی آنها نیست. و لوازم 
وحودات مانند لوازم ماهیات, محعول بالذات نیست. محعول بالذات همانا نفس وحود 


۲۳ . ملاصدرا در این مورد » یعنی در مورد نقش و اهمیت تضاد سه تعبیر دارد : ۱ ) لولا التضاد ما 
صح حدوث الحادثات؛ ۲) لولا التضاد لما صح الکون و الفساد ؛ ۳) لولا التضاد ما صح دوام 
الفیض من المبداء الحواد . 


غدل الهى وساه شش ی ی 
انهاست» نه نقایص و نقصانهای انها و تضاد پذیری انها هم از نقایص لازمۀ انها است» 
نه به جعل جاعل. و برای فاعل (خداوند ) هم امکان نداشته است که اصول کائنات را 
غیر متضاده قرار دهد (صص ۷۱ - ۷۲). 

۳. شروری که در همین عالم (عالم مادی) هم هست در قیاس با خیراتی که در 
آن هست ناجیز است (ص ۷۱). 

.٤‏ لوازم ماهیات ممکنه ( که ناقص و فقیر و شر آمیزند ) سبب و علتی ندارند» 
بلکه ملزومات آنها [ که از خیرات است] سبب و علت و آفریننده دارد (ص ۷۲). 

۵. خیر مقضی بالذات است» و شر مقضی بالعرض (ص ۷ ). 

.٦‏ شر در عالم قضاء الهی- که عبارت از صورت عقلی وجود همه اشیاء است- 
وحود ندارد . بلکه شر در عالم قدر - که تفصیل و تجسیم و تقدیر همان صور عالم قضاء 
است- وجود می یابد . هیولی منبع شرور و نقص است. و از وجود آن گزیری نیست (ص 
۷ 

۷. گر تضاد نبود » دوام فیض از مبداء جواد تحقق نمی یافت و وجود الهی راکد 
می‌ماند و عالم عنصری از پذیرش حیات باز می‌ایستاد ؛ و اکثر آنجه در نهانگاه امکان 
وکتم عدم است همچنان در آنجا باقی می‌ماند و برای پویند گان طریقت» سفر به سوی 
او ا کشت هو آمکان یی تفت ال اک داو د هیده ات کا انا اول 
OED a al‏ 

۸ گر بگویند جرا خداوند موجوداتی نیافرید که جنبۀ شر آمیز نداشته و خير 
محض باشند» باید گفت چنین موجوداتی در نمط اول وجود (صور عقلیه و صور نفسیه و 
طبایع سماویه) آفریده است» و آنچه باقی بود همین نمط دوم است که جز با آمیژزش 
انوا ع قوا و عدمها و اضداد امکان نداشته (ص ۷۸). 

.٩‏ مؤلف به ایراد کسانی که می‌گویند شر غلبه دارد » یعنی اشرف موجودات که 
انسان است» گرفتار انواع شرور چه در صفات» جه در افعال و جه در معتقدات است و 
اکثریت در دنیا و آخرت از سعادت به دورند » به تفصیل پاسخ می دهد و نتیجه می‌گیرد 
کا در ھدوا اھ ری و ساوت م د سم 2۷8 

۰. و به این اشکال که خداوند جواد کریم از طاعت مطیعان و معصیت مجرمان» 
غنی است سبب عذاب حاودانة کفار در فیامت حیست» دو پاسخ می دهد ودر پاسخ دوم 


۳۹۸ سیر بی سلوک 
می‌گوید که طبق شرایطی چنین عذابی حاویدان نخواهد بود (صص ۸۸ - .)۸٩‏ 

۱ آنچه مردمان در این جهان شر می‌شمارند » ارادة ازلی به آن نعلق گرفته و 
مفید به حال کائنات دانسته شده است (ص .)٩۱‏ 

۲ نظام عالم بر همین شکل که هست, برترین نظامهای ممکنه و کاملترین 
آنهاست. چه اگر آفریدن جهانی بهتر از این ممکن می‌بود و صانم مختار نمی دانست» 
عملش محدود می بود» و اگر می‌دانست و می‌توانست ولی به عمل نمی آورد» پس 
وجودش محدود می بود ؛ و این کلامی است که غزالی در آثارش آورده و محیی‌الدین ابن 
عربی آن را پسندیده و در فتوحات نقل کرده و انصافاً برهانی است (ص .)٩۱‏ 

پس از ملا صدرا نیز حکما و متکلمان به بحث دربارة مسال؛ شر و عدل الهی 
پرداخته‌اند ولی کمتر نکتة تازه‌ای را مطرح کرده‌اند . در این میان بحث و بررسیهای ملا 
حسن فیض (۱۰۰۱ - ۲*)8۱۰٩۱‏ و ملا عبدالرزاق لاهیحی (قرن ۲۵6۱۱ وحاج 
ملاهادی سبزواری (۱۲۱۲ - ۱۲۸۹ ق)"" و ملا عبدالله زنوزی (متوفای ۱۲۵۷ ق)۲۲ و 
آقا علی مدرس"" بر جسته‌تر از دیگران است. 

استاد مطهری به این مسال؛ کلامی- فلسفی مهم پرداخت تازه‌ای داده است که از 


۶ . نگاه کنید به: کلمات مکنونه» تصنیف محمد محسن فیض کاشانی. تصحیح و تعلیق عزیزاله 
عطاردی فوجانی» جاپ دوم (تهران فراهانی» ۰) صص ۸۲-۸۱. مرحوم فیض در پایان 
بحث شر »این رباعی را نقل کرده است: 

هر نعت که از قبیل خیرست و کمال 
باشد ز نموت ذات پاک متعال 
هر وصف که در حساب شرست ووبال 
دارد به قصور قابلیات مال 

۵ . نگاه کنید به: گوهر مراد تألیف عبدالرزاق لاهیجی (تهران, اسلامیه؛ ۱۳۷۷ ق) صص 
۲۳ -۲) همجنین > : ہیما از همو. به تصحیح صادق لاریجانی (تهران, انتشارات 
الزهرای ۲) صص ۷۵-۵۷. که حصیص قابل توحهی دارد و آن این است که کلیۀ مباحث را 
یکبار هم به صورت قضایا و قیاسهای منطقی بیان کرده است. 

۲ . نگاه کنید به: اسرار الحکم. تصنیف حاج ملاهادی سبزواری. با مقدمه و حواشی ابوالحسن 
شعرانی. چاپ دوم (تهران, اسلامیه» ۱۳۵۱ ) صص ۱۱۰-۹۹ . 

۷ . نگاه کنید به لمعات الهیه تألیف ملا عبد له زنوزی با مقدمه و تصحیح سید جلال آشتیانی. 
(تهران» انجمن فلسفه ۱۳۵۵) صص ٩۰٩‏ -1۲۳. 

۸ . نگاه کنید به: یدابع الحکم, تالیف آقا علی مدرس (تهران» سنگی» ۱۳۱4 ق) صص 
۲۲۲-۰ 


عدل الهی و مسأله شر ۳۹۹ 
نظر تفصیل و عمق یاد آور بحث مستوفای صدرالمتالهین است که به تصریح خویش» در 
این رساله به آراء او نظر داشته است: 
ما با استفاده از همان مطالبی که حکمای اسلام در این بحث 
آورده‌اند - با سبك و طرحی نو - به پاسخگویی شبهۀ شرور پرداخته‌ايم. 
جوابی که در این کتاب عرضه می‌کنیم شامل همان عناصری است که در 
کتب فلسفة اسلامی» مخصوصاً کتابهای صدرالمتالهین در پاسخ اشکال 
شرور ذ کر گردیده است» و هر دو پاسخ از لحاظ ماهیت یکی است . تفاوت 
پاسخ ما و پاسخ آنها در شیوۀ حاصی است که ما اتخاذ کرده‌ايم. و این از 
آن حهت است که ما مسئله شرور را از نظر «عدل الهی» مورد مطالعه قرار 
داده‌ایم» در حالیکه معمول حکماء اسلام این بوده که این مسئله را در بحث 
توحید و رد شبهة تنویه و یا در مورد مسئلۀ «عنایت و علم الهی» و اینکه 
نحوه تعلق قضاء الهی به شرور چگونه بوده است مطرح کنند ۲۹۰ 


استاد مطهری با شیوۂ شیوا و سهل و ممتنع همیشگی خویش در این مسأله ژرف 
کاوی کرده و از ز مثالهایزندءی برای تفهیم این بحث باريك و بغرنج استفاده م یکند . 
اگر امهات مسائل را از دیگران و بویژه ملاصدرا می‌گیرد » شرح و بسطی که به آن 
می دهد هوشمندانه و ابتکاری است فی‌المقل مسالة عدمی بودن شر را که حکما 
ومتکلمان از عهد ابن سینا به بعد بیان کرده‌اند (و اصلش به افلوطین می‌رسد) با 
صراحت کم سابقه‌ای بیان می‌کند (صص ۱4۲ - ۷ ) نیز مسالة مهم تضاد راو 
فرقهایی را که با تضاد ديالكتيك دارد (ص ۱۹۰). بحث مفصل او دربار؛ فواید شرور و 
مصائب (صص ۱۵۹- ۱۹۰) نیز کم نظیر است. 

مؤلف حاق مطالب کتاب خود را در جند صفحه (صص ۱۹۸ - ۲۰۲) په دست 
داده که لازم است خلاصة آن را نقل کنیم: 

۱ حکیم بودن خداوند به این معنی است که موحودات را به کمالات لایقشان تا 
هر حدی که برای آنها ممکن باشد می‌رساند . حکیم بودن خدا به معنی این است که 
فعلش غایت دارد نه ذاتش. 


۳۹ . عدل الهىء ص ° 


۰ سیر بی سل وک 

۲. فیض الهی» یعنی فیض هستی که سراسر جهان را در بر گرفته نظام خاصی 
دارد» یعنی تقدم و تأخر و سببیت و مسببیت و علیت و معلولیت میان آنها حکمفرماست و 
این نظام غیر قابل تخلف است. 

۳. صنع خدا کلی است نه جزیی» ضروری است نه اتفاقی. 

.٤‏ برای وجود یافتن يك چیز» تام‌الفاعلیه بودن خداوند کافی نیست» قابلیت قابل 
هم شرط است» عدم قابلیت قابلها منشاً بی‌نصیب ماندن برخی موجودات از برخی مواهب 
است. 

۵ محال است که موحودی امکان وحود یا امکان کمال وحود پیدا کند و از» 
طرف خداوند افاضة فيض و اعطاء وحود نشود . 

.٦‏ شرور یا اعدامند و یا وجوداتی که منشا عدم در اشیاء دیگرند و از آن حهت 
شرند که منشا عدمند . 

۷. شریت شرور نوع دوم در وجود اضافی و نسبی آنها است نه در وحود 

۸ آنجه واقعاً وجود دارد و جعل و خلق و علیت به آن تعلق می‌گیرد » وجود 
حقیقی است نه وحود اضافی. 

٩‏ شرور مطلقاًء مجعول و مخلوق بالتبع و بالعرضند نه مجعول بالذات. 

۰ حهان يك واحد تحزیه‌ناپذیر است» حذف بعضی اجزاء جهان و ابقاء بعضی 
توهم محض و بازیگری خیال است. 

۱ شرور و خیرات دو صف و دو ردۀ جدا نیستند » به هم آمیخته‌اند » عدمها از 
وحودها» و وحودهای اضافی از وحودهای حقیقی تفكيك ناپذیرند . 

۲. نه تنها عدمها از وجودها, و وحودهای اضافی از وحودهای حمیمقی 
تفكيك ناپذ یرند » وجودهای حقیقی نیز به حکم اصل تجزیه‌ناپذیری جهان» پیوسته و جدا 
ناشدنی هستند . 

۳ موحودات به اعتبار انفراد و استقلال حکمی دارند و به اعتبار حزء بودن و 
عضویت در یك اندام حکمی دیگر. 

.٤‏ آنجا که اصل پیوستگی و انداموار گی حکمفرما است, وحود انفرادی و 


مستفل» اعتباری و انتراعی است. 
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۵ گر شر و زشتی نبود» خیر و زیبایی معنی نداشت 

٩‏ شرور و زشتیها نمایانگر خیرات و زیباییها است. 

۷. شرور» منبع خیرات و مصائب, مادر خوشبختیها است. 

یکی دیگر از آراء ابتکاری استاد شهید دربارة نقش و مسؤولیت انسان در جهت 
کاستن کزیها و پیراستن کژیها و از بدیها است: 

آنجه از این امور (امور شر آمیز] به عدم قابلیت ظرفها و نقصان امکانات مربوط 
نیست» همانها است که در حوزة اختیار و مسژولیت و اراد بشر است. و بشر به حکم 


اینکه موحودی مختار و آزا راد و مسوول ساختن خویش و حامعةٌ خویش است. باید آنها را 
بسازد و خلاها آیعنی شرور عدمی از قبیل جهل, عجز فقر] را پر کند و این است یکی 
ار حهات خليفة اللهی انسان. اینکه انسان این جنین آفریده شده و جنین مسژولیتی دارد 
زیی از نظام احسن است ۳۰ 
جزیی از نظام احسن است. 

تکاملی بودن جهان و بالخصوص انسان و رسالت انسان در سامان دادن به آنجه بر 
N SS‏ 
این خلاها و کمودها است۱ 

این نکتۂ مهمی است و سایر حکما و متکلمان از این نکته غافل بوده‌اند و آن را 
مطرح نکرده‌اند . نظیر این قول» که می توان برای تسهیل بحث از آث به همکاری انسان با 
خداوند تعبیر کرد در آثار یکی از حکما و دانشمندان الهی معاصر انگلیس» آلفرد 
نورث- و ایتهد (۱۸۲۱ - ۱۹4۷) دیده می‌شود . نگارند؛ این سطور این رأی استاد 

2 ۰ 3 و‎ an ۳ 

مطهری را با اعتفاد کهن زرتشتیان که می‌گویند در عرصة مبارزة خیر و شری که در 
جهان هستی جریان دارد » انسان باید جانب اهورا را بگیرد» و با اهریمن و سپاه او در 
بیفتد » مشابه می یافت ولی همچنین به یاد آورد که عین این تعبیر یعنی «یاری دادن به 
خداوند» - با وحود کمال استفنای الهی - در آیات عدیده‌ای از قرآن محید تصریح 
تا ی ای سس ر این آیات را ذ کر مي‌کنیم: 

۱ . یا ایها الذین | متو اك تنم وا اله ينص ركم و بت يقبت اقدامکم (سورة محمد ء آیة 


۰ . پیشین» ص ۱١۱‏ . 
۳١‏ . پیشین » ص ۱۹۳ . 


۳۷ سیر بی سلوک 
۷ [= ای اهل ایمان اگر خدا را یاری کنید » خدا هم شما را (همه جا ) یاری کند - 


ترجمۀ شادروان الهی قمشه‌ای] 

۲. و لیعلم له من پنصره و رسله بالغیب (سورة حدید » آیۀ ۲۵) [= تا معلوم شود 
که خدا و رسلش را با ایمان قلبی که پاری خواهد کرد - همان ترحمه]. 

۳. و ینصروذ‌الّه و رسولّه اولئك هم الصادقون (سورۀ حشر» آية ۸) (< و (فقرای 
مهاجرین) خدا و رسول را یاری می‌کنند , اینان به حقيقت راستگویان عالمند - همان 
ترجمه]. 

4و لینصرد الله من ینصره االله لقوی عزیرٌ (سورۀ حج, آیۀ 4۰) [= هر که خدا 
را یاری کند البته خدا او را پاری خواهد کرد - همان ترحمه]. 

۵. يا ایها الذین آمنوا کونوا انصارالله (سور؛ صف. آیۀ ۱4) [- ای اهل ایمان 
شما هم یاران خدا باشید ]. 

1 . قال الحواریون نحن انصاراللّه ( آل عمران» ۵۲؛ صف» ۱6) [= حواریون گفتند 
ما یاران خداييم / ما یاری کنند گان دین خداییم]. 

این معنی در قرآن مجید به تعابیر دیگر هم بیان شده است از جمله قرض دادن به 
خداوند که شش بار بیان شده (بقره, ۲4۵؛ مائده, ۱۲؛ حدید» ۰۱۱ 4۱۸ تغابن» ۱۷؛ 

مزمل» ۲۰) یا شری و اشتراء نفس [= فروختن مؤمنان جان خویش را در طلب رضای 
خداوند و خریدن خداوند حان مؤمنان مجاهد را در عوض بهشت و مرضات 
خویش] (بقره» 4۲۰۷ توبه» ۱۱۱). بعضی از مفسرین یاری دادن به خداوند راء باری دادن 
به دین او» و قرض دادن به خداوند را قرض‌الحسنه معنی کرده‌اند . شاید غرابت این 
معانی بر آنشان می‌داشته که قائل به حذف و مجازدر این آیات شوند . ولی با توحه به یك 
نکته از غرابت این معانی کاسته می‌شود و آن اینکه حوزه‌ای هست که خداوند طبق اراده 
و مشیت خود در آن حوزه دخالت نمی‌کند و آن حوزه» عرصة اختیار بشر است؛ که اگر 
قدرت و اراده و مشیت خداوند در این حوزه هم جاری بود دیگر اختیار معنی نداشت و 
افعال بشر - چنانکه اشاعره و از آنان افراطی‌تر جبریان می‌گویند - یکسره مخلوق 
خداوند بود . اما معتزله قائل به تفویض اند » یعنی وحود قلمرو خاصی برای اراد بشر. و 
شیعه با اند کی تعدیل» قائل به اختیاراند . آری بشر در مقام خلیفة‌الله» در حوزة اختیار 
خود «به خداوند یاری می کند » و «قرض می دهد » و «نفس خود را ایثار می کند » و به 


عدل الهی و مسأله شر ۳۷۳۳ 
خیر می‌پیوندد و با شر می‌ستیزد . 

نکته و پیام مهم استاد شهید مطهری در این باب با اند کی تفصیل این است که 
بشر به عنوان اشرف مخلوقات که خداوند با آفریدن او خود را احسن الخالقین نامید» 
نقش مهمی در مسالة شر و اجرای عدل الهی دارد . بشر می‌تواند شر را در هیأت 
متافیزیکی - فلسفی, طبیعی, و اخلاقی - اجتماعی‌اش پس براند . دفع شر در حوزة 
متافيزيك همانا توجیه فلسفی - کلامی آن و یافتن حکمت وجود شر و پی بردن به 
تفکيك ناپذیری شر از خیر و عدمی و نسبی انگاشتن شر است. دفع شر در حوز؛ طبیعت 
همانا پس راندن سل و سیل و سرطان و امثال آنها است. دفع شر در حوزة اجتماعی - 
اخلاقی همانا کوشش در اعلای کلمۀ حق و گسترش مکارم اخلاق و تعاون اجتماعی و 
فریادرسی انسانها است. 


شیدایی لاهوتی 


سورن کی بر کگور پا کی یر کگارد* "(۱۸۵۵-۱۸۱۳) متاله و فیلسوف دانمار کی و 
بنیانگذار فلسف؛ وحود [ < اگزیستانسیالیسما» در پنجم مه ۱۸۱۳ در کپنهاک به دنیا آمد 


Kierkegaard .*. ۱‏ 0 دربارة کی ی ر کگور آثاری اعم از تألیف و ترحمه به فارسی هست: 
۱) اند یش هستی» نوشتۀ ژان وال ترجمة باقر پرهام (تهران» طهوری» ۱۳4۵). 

۹ بت ۶ 2 ۰ ۰ ۳ 4 

۲) اثری که مستقلا دربار: کی یر کگور نیست ولی در مواضع مختلف به او پرداخته است: 
۱ گر بستانسیالیسم حیست؟ نوشتة ویلیام بارت. ترحمه منصور مشکین پوش (تهران. ا گام 
(Tat‏ 

۰ ۳ 1 ا ۲ 50 و شرع 
د کتر مهتاب مستعان» که در اصل تز د کترای فلسفة مؤلف با راهنمائی اقای د کتر سید احمد 
فردید » در دانشگاه تهران است. به قرار اطلاع این اثر زیر چاپ است. 

ا نب ِ ِ عم ۳ 
مقالۀ حاضر دارای دو بخش است. بخش اول که بیشتر به زند گی کی‌بر کگور مربوط می‌ شود 
با استفاده و ترجمه از اثر زیر فراهم آمده: 

Elmo Nauman, The New Dictionary of Existantialism. (N.J Citadel 

Press. 1972.) pp. 109 - 116 

بخش دوم ترجمه و تلخیصی است از فصل «عقل و ایمان نزد کی یر کگور» از کتاب عقل و 
Brand Blanshard, Reason and Belief. (London. Allen and Unwin. 1974.)‏ 
pp. 187 - 240‏ 


شیدایی لاهوتی ۳۷۵ 
همزمانانش کمتر همدل و همسخنی یافت. و در کمال بیگانگی همواره در انزوا و زیر 
TT‏ 72 1 ی 5 ۳ 
اوار احساس گناهی دینی و در ترس و لرز» در عین وصل ناله و فریاد برداشت و پر و 
بالش از شعشعۂ حمال و حلال الهی بسوخت و شکست ایمان را بیشتر در دینداری با 
وین د داراف و کلیساي ری ات در هات شاد که را ستاو 
مسیح همپیاله خود ندید . غم نام و نان نداشت. پدرش که ابتدا دامدار و سپس تاجر پشم 
۳ ع ۳ ے. اه 11 « 1 e‏ 3 1 

بود » میراث هنکفتی برایش گذارده بود که می توانست آسوده و بی‌نیاز از تلاش» معاش 
به سر برد . نخستین مرحلۀ زند گیش را می توان منتهی به سال ۱۸۳۸ که پدرش وفات یافت 
مره دوشن مرخلهع مرحله پربار تویسند کی اش بود که در حدود ۲ کتاب نوشت. 
سومین مرحله از سال ۱۸۵6 با حملات شدیدش به کلیسای رسمی آغاز شد و بناکامی با 
مر ص سم 
مر کش در جهل و دو سالگی سر امد . 

نخستین مرحله زند گیش (۱۸۳۸-۱۸۱۳) در فشار سلطة سنگین پدر و بار مظلمة 
کف گویی او گذشت. پدرش میکائیل در ایام شبانی که در نهایت عسرت گله‌اش را در 
برهوت خارزار یوت لاند می‌جرانده و از تنهائی و تلخکامی و درماند گی به جان آمده 
بود به خدا دشنام داده بوده است. ولی اند کی پس از این ماحرا کار و بارش رونقی 

و و غ ۰ ۳ 5 و س 3 

بد می‌گیرد ونشانه استد راج الهی می‌شمارد» و خود را شایسته‌این همه لطف نابجانمی‌یابد. در 
چهل سالگی که دستگاهی به هم رسانده بوده از فعالیتش می‌کاهد و در عوض به مدد این 
مال و مکنت می کوشد دوستانی در کلیسا برای خود دست و پا کند . و همجنان انديشة 
شنامت آن کناهو احسانی محکوهیت. گریبانشن را رها تم ی کد عابواده‌اش تیه ود زا 
در این گناه سهیم می‌یابد . احساس گناه پیرمرد » دلیل دیگر» دلیل جنسی هم دارد . پس 
از رک زین هیور کف او سکن نقده با کات خا مسر کد ردد اش مها 
با او ازدوا ج می‌کند , ولی هر گز نمی‌تواند او یا خودش را در این ماحرا ببخشد . 

رفته رفته این هول برشان داشت که به کیفر گناه پدر» نام همگی‌شان از صفحة 
روز گار برخواهد افتاد. و همة فرزندان به عقوبت گناه پدر پیش از او خواهند مرد. خود 
سورد در یادداشتهایش می‌نویسد : 

نیست» بلکه لعنت آوست. هوش و هنری که در افراد خانواده مشهور بود 


۳۳۹ سیر بی‌سلوک 
بیشتر نگرانم می‌کرد ؛ حس م ی کردم‌که سايه مرگ بر سرم افتاده است و در 
پدرم شمایل محکومی را می‌دیدم که مقدرست در فراق و دا غ مرگ ما 
بسوزد» و بسان صلیبی بر فراز گور آرزوهایش تنها بماند , بار ملعنت به 
دوش همه اهل خانه افتاده بود . عقوبت الهی در کمین ما بود . می‌بایست نام 


و نشان ما به دست توانای خداوند از صفحه روز گار محو شود و دا غ بطلان 


بخورد . 
وقایع عدیده‌ای رخ داد که نشان داد این توهم چندان هم بی‌پایه نبوده است. در 
سال ۱۸۱٩‏ نخستین فرد از فرزندان خانواده موسوم به میکائیل در دوازده سالگی 
در گذشت. دوسال و نیم بعد خواهرش موسوم به مارن در سن بيست و دو سالگی مرد . در 
سال ۱۸۳۲ نیکولن در سی و سه‌سالگی وفات یافت. سال بعد نلسن یکی دیگر از فرزندان 
در امریکا در‌گذشت ت. یک سال دیگر آخرین خواهرشان مرد هماد سال مادرشان نیز از 
دنیا رفت. تنها بازمانده»‌سورن و برادر بز رگترش پیتر بود . 
بدینسان وقتی پدرشان در هشتاد و سه سالگی در گذشت, سورن از زنده ماندن 
خویش حیراد بود . و با این حساب, ملعنت و ملعونیت همه خانواده صحت نداشت. یکی 
از نشانه‌های روحية این زمانی سورن عنوان نحستین کتاب منتشر شده‌اش بود . «برخی از 
اوراق کسی که هنوز زنده است.» 
باری دومین مرحل؛ زند گی‌اش از سال ۱۸۳۸ آغاز شد بام رگ یدرش دیگر 
رهایی یافته بود که زند گی خودش را در پیش بگیرد . در سال ۱۸4۰ با رگینا اولسن 
(۱۸۲۲ - ۱۹۰۶) نامزد شد. ولی احساس کرد که «راز» سر به مهرش را با او 
تن در میان بگذارد و تقدیر الهی به این امر تعلق نگرفته است؛ و با این بهانه که 
فقط با احساسات او بازی می‌کرده است و منظور دیگری نداشته است» با وحود عشق 
شدیدی که به او داشت شت نامزدی‌اش را به هم زد » و حتی پيشنهاد کرد برای رعایت 
آبروی او بهترست جنین وانمود کنند که خود او (دختر ) در این کار پیشقدم بوده است. 
و سپس تمام همت خود را مصروف به نوشتن کرد . راز سر به مهرش با نویسند گی‌اش 
ارتباط داشت. ولی هیچیک از مفسرانش توجیه مقبولی از آن نکرده‌اند . در کتاب 
«نظرگاه من در نوسند گی4 گزارشی بهتاریخ» مينویسد : 
طبیعی است که نمی توانم دلایل روی آوردنم را به نویسند گی جنانکه 


شیدایی لاهوتی ۳۷۷ 
باید و شاید تبیین کنم. یعنی نمی‌توانم همان دلایلی را که در سویدای دلم 
هست آشکار کنم. یک مقدارش به این جهت است که نمی توانم رابطه‌ای را 
که با خدا دارم در معرض تماشای خلق بگذارم... 

نظریه‌هائی که در تبیین این راز رایج است از این قرارست:۱) نمی خواهد به 
رگینا صریحاً بگوید که پدرش در جوانی به حدا دشنام داده است. ۲) نمی خواسته است 


رگینا به بلائی که پدرش بر سر کلفتشان آورده بود » پی‌ببرد . ۳) یک وقتی با بعضی از 
دوستانش سری به فاحشه خانه زده بوده است. ) عمویش بر اثر ابتلا به اختلالات حنسی 
(احتمالاً استمناء) در بیمارستان روانی تحت نظر بوده است. 

حقیقت امر هرچه باشد کی‌ی رکگور مدتها با اسم مستعار جیز می‌نوشت. و 
چندین کتاب با اسامی مستعار گونا گون منتشر کرد . خودش آثارش را به سه رده تقسیم 
کرد: نخست آثار استحسانی (استتیک) شامل هفت کتاب: با این با ا» ترس و لرزء 
تکرارء مفهوم هراس» چند پیشگفتار, نوشته‌های پراکندة فلسفی» طی منازل در طریق 
زند گی. همچنین هجده مفاوضه از مقاومات رده دوم که مربوط به مرحله بینایین است فقط 
شامل یک کتاب است: وا پسین نوشتة غیرعلمی. رد؛ سوم شامل آثار دینی صرف است: 
مفاوضات و مقاومات آثار عشق» مفاوضات مسیحی و یک اثر دیگر. 

سومین مرحلة زند گی کیی ر کگور در سال ۱۸۵ آغاز شد ‏ یعنی دقیقا از روز 
هجدهم دسامبر این سال که حمله‌اش را به کلیسای رسمی دانما رک» در نشریه‌ای که 
خود منتشر م یکرد» آغاز کرد . دیگر از شیو ارتباط غیر مستقیم دست شسته بود و 
مستقیماً با مسائل روز (مسائل وابسته به دین و کلیسا) د رگیر شده بود . در اوج التهاب 
این مبارژه که اذهان عامه را سخت متوحه خود ساخته بود » در چهارم نوامبر ۱۸۵۵ 
در گذشت شت. یک هفته بعد دفنش کردند و در مراسم تشییم جنازه و تدفینش نزدیک بود 
آشوب عظیمی از برخورد طرفدارانش با حامیان کلیسای رسمی برخیزد . 

در عالم انگلیسی زبانها» پرنفوذترین اثرش حمله به مسیحیت بازی /۸:/۵6) 
«upon Christendom)‏ سپس آثار «استحسانی» اش» بویژه «نوشته‌های پراکندۀ 
فلسفی )(۳€۸18 ۴٣۵8‏ ۱19 و «ب این ب0۵۱۱» )Either / 0r(‏ و «ترس و 
رز« (Fear and Trembling)‏ و همجنین اثر بینابین اش «واپسین نوشتة عير علمی» 
Unscientific Postscript)‏ udingاCnc)‏ که اغلب اینها به ترجمۀ والتر لوری است که در 


۳۷۸ سیر بی سلوک 
سالهای ۱۹۳۰ با نوشتن دو زند گینامه و ترجمة آثار کی‌ی رکگور» کشف مجدد او را 
باعث شد . 

در د راز هنن کهار اور ا پروتر ارت واکان که ات 
کی یر کگور مقام منحصر به فردی دارد . زیرا نخستین کسی است که به تفصیل و شکل 
نوینی از مذ هب در برابر و گرایی که لوتر در آن افتاده بود » خرد گرایی خام اصحاب 
مدرسه وارسموس بود . ولی کی ی ر کگور با ریشه‌دارترین و پیشرفته ترین خرد گرایی تاریخ 
که از آن هگل بود پنجه در پنجه افکنده بود . او از پیشگامان | گزیستانسیالیسم بود » نیچه 
هم بود » ولی نیچه در الهیات دستی نداشت. تأثیر و کشف کی‌ی رکگور از دهه سوم قرن 
بیستم آغاز شد » و احیای افکار او بستگی تام به موقعیت دین در عصر ما داشت. هگل با 
همه صلابت» تهدیدی برای او نیست چه اصولاً برای متألهان هگل نامی بیش نیست. 
امروزه نه خرد گرایی هگل» بلکه خرد گرایی علم است که مهیب است و متالهان امروز 
پی برده‌اند که این دانمارکی شگفت‌انگیر سلاح برانی در برابر خرد گرایی ساخته است 
که در مقابل علم همانقدر کاری است که برای خود او در برابر هگل بود . کی‌بر کگور 
معتقد ست تمام تلاشهایی که برای توجیه عقلانی مسیحیت بکار رفته از بن و بنیاد غیردینی 
است. به همین جهت هم بود که نه تنها با الهیات عقلانی ارتد کس بلکه با فلسفۀ هگل هم 
که مدعی است مسیحیت را عقلانی کرده است» به معارضه برخاست و کتاب وا پسین 
نوشته غیر علمی (۱۸47) را در رد این ادعای هگل نوشت که می‌گفت تاریخ انسان 
طرح معقولی دارد که اراد خداوند در آن منعکس است. او اصولا دین را عقلاتی 
نمی‌دانست و عقل را در این عرصه ناتواد و بی صلاحیت می شمرد . 

یکی از اندیشه‌های کانونی کیی رکگور این است که حیات انسان را به سه سطح 
یا مرحله تقسیم م ی‌کند (شاید طرح این تقسیم بندی را از هگل وام کرده باشد ). این سه 
مرحله عبارتند از مرحلة استحسانی (استتیک), مرحلۀ اخلاقی و مرحلۀ دینی. منظور او از 
استحسان حساسیتی نیست که از شیفتگی در برابر زیبایی حکایت دارد » بلکه برهه‌ای از 
عمر انسان است که با لحظه‌های خوشایند و حوشایندهای حسی کار دارد . اصل اساسی 
استحسان این است که لحظه یعنی همه جیز. حیات استتیک با اینحا و | کنون بسته است و 
کش وق تر و واه ایک و ظر به ده و اینده‌ندارد کی ککورمانند هبه 
اهل اخلاق برآنست که چنین حیاتی واهی و محکوم به شکست است. اگر چه اهل 


شیدایی لاهوتی ۳۷۹ 
استحسان خرد را در حوار حقیقت می دانند ولی در واقع با انتراعیات بسر می‌برند . زیرا 
نفس انسانی» بس پیچیده و بغرنج است و برآوردن هر خواهشی, فقط جزئی از نفس را 
کامیاب می‌کند . در کتاب یا این یا آل می‌گوید : 

اگر ازدواج کنی پشیمان می شوی»ا گر نکنی هم پشیمان می‌شوی. 
اگر به حماقتهای جهان بخندی تأسف خواهی خورد »گر بگریی همچنین. 
اگر به زنی دل ببندی پشیمانی خواهی خورد » اگر نبندی هم همینطور. 
هرچه کنی پشیمانی به بار می آورد .اگر خودت را حلق آویز کنی» پشیمان 
خواهی شد این یکی هميشه معلوم نیست] اگر هم نکنی باز پشیمان 

می‌شود . آقایان» این جان کلام همۀ فلسفه‌هاست. 
در مرحلۀ دوم که اخلاقی است» آنچه حا کم است» خواهش دل نیست» بلکه اصل 
اخلاقی است. در این مرحله» وقتی خواهش مقبول و مباح است که در حدمت استکمال 


نفس باشد . و نفس فقط در صورتی در سیر و سل وک صحیح خویش افتاده است که در 
خدمت جامعه باشد . انسان اخلاقی چیزی را که بر دیگران دریغ می‌دارد » برخود 
نمی پسندد . حق تابع اشخاص نیست, بلکه غیر شخصی و کلی است. ه رکس که به این 
مرحله برسد» در مرز مرحلۀ سوم یعنی مرحلۀ دینی ایستاده است. در مرحلة اخلاقی 
نمی توان به یک اصل وفادار بود و به یک مورد عمل کرد و در موارد دیگر عدول کرد. 
ولی رسیدن به کمال اخلاقی» یا اصول اخلاقی را در عمل به کمال رساندن» مانند علم 
کامل برای انسان میسور نیست. «اندیشه» همواره کمتر از ««وحود » است. ولی باید 
کوشید به بز رگترین قدیسی که زمانه پرورده است هرچه بیشتر تقرب و تشبه يافت و اگر 
عملاً مقدور نباشد » چاره‌ای نیست, از تلاش نباید ایستاد . ولی هرجه در استکمال اخلاقی 
پیش برویم. که قانون اخلاق است- هرچه به اصول بیشتری گردن بگذاريم و قواعد 
بیشتری را رعایت کنیم» باز به ذروة کمال دست نمی‌يابيم. و در اینجاست که بايد خسته 
و خاسر در برابر خداوند سر فرود آوریم. اگر نمی‌توانیم به ه رآنچه خوب و خیرست 
عمل کنیم لاقل می توانیم اقرار کنیم که گنهکاران درمانده‌ای هستیم مستوجب خشم 
خداوند » و نا کامیابی کمال اخلاقی و اين عجز و انابه است که ما را به مرحلۀ سوم» مرحلة 
دینی» رهنمون می شود . 

در مرحله اخلاقی» قانون یا اصل اخلاقی جای خواهش نفسانی را گرفته است. ولی 


۳۸۰ سیر بی سلوکف 
بهرحال قوانین و اصول ساختۀ عقل بشرند و چون بشر جایز الخطاست, این اصول هم در 
معرض نقصان و خطا هستند . و برای مصونیت از این احتمال خط, و اطمینان از صحت 
عمل خویش» باید معیار عمل صحیح و نیت صدق دردست داور دیگری جز عقل باشد . 
و این جز هدایت الهی نمی‌تواند باشد . در این مرحله در می‌يابیم که وظایف اخلاقی‌ای 
که حاکم بر زند گی ماست صرفاً قوانین بشری و زادۀ عقل نیست» بلکه امریست الوهی» و 
حس می کنیم که اگر از عهدة تکالیفش برنيائيم به ساحت خداوندی اهانت کرده‌ايم. سیر 
از مرحلۀ اخلاقی به نخستین منزلگاه دینی چهار شرط و نشانه دارد : ت رک» رنج» احساس 
تقصیر و - با کمال تعجب - طنز, ترک باید کامل باشد . ترک ه رگونه تعلق و همه 
خواهشهای نفس و دست شستن از مال و مقام و حتی زن و فرزند . و این ترک که خود 
نخستین منزل از این وادی است» اگرچه بر عقل و عاطفه گران آید» ولی اراد 
خداوندست. منزل دوم مرحله رنج کشیدن است. جنانکه در وا پسین نوشت؛ غیر علمی 


بالصراحه م ی گوید : «مشخصۀ کردار دینی» رنج است.» یا «بی‌رنج بسر بردن برابرست 
با بی‌دین بودن.» هرچه رنج بیشتر باشد دیانت - يا به اصطلاح خودش «وجود دینی» 
- بیشترست این رنج ربطی به از دست دادن یا از دست نهادن ثروت و سلامت و سایر 
علل و اسباب خارجی ندارد . این رنج حتی در غیاب ناملایمات بیرونی در کارست. و 
می‌گوید «متدین واقعی در می‌یابد که فقط در حیطۀ رنج است که حیات هست». دلیل 
اینهمه اصرار کی‌یر کگور بر رنج کشیدن این است که معتقدست ما همواره دربند وسائل 
و وسائط و اسبابيم. باید سبب سوزی را به عیان و در رنج حس کنیم تا دل از اسباب 
بررکنیم. و دريابیم که خود بتنهایی هیچکاره‌ايم و در جنب خداوند هیچیم. سعی در فنای 
خویش لازمة تقرب و ارتباط با خداوند است. ما در زند گی مانند کسی هستیم که در 
خواب گرفتار کابوس است و گریختن نمی تواند . فقط ترس و رنج می‌تواند او را با بیدار 
شدد از شر کابوس رهایی دهد . اهل دین هم مادام که زنده است» بیداری و رهایی 
ندارد » و هرجه دینداری‌اش ژرفتر می‌شود » بیشتر به کوتاهی دست خویش از برآوردن 
خواستة خداوند واقف می‌شود » و در عين حال بیشتر بر هیجکارگی و ندانمکاری خود 
پیروز می شود . «رابطة بشر با خدا فقط در رنج کشیدن بیان می‌شود ». شرط سوم احساس 
تقصیر یا احساس گناه است. در بادی امر به نظر می‌رسد که احساس گناه باید متعلق به 

مرحلهٌ اخلاقی باشد که احساس خطا و صواب و ندامت از کردار زشت در کارست. ولی 


شیدایی لاهو ۲۸۱ 
از نظر کی ی رکگور گناہ و کردار زشت چیز دیگریست. یک مشرک یا خدانشناس هم 
می‌تواند عمل ناصوابی بکند و از آن آگاه باشد, ولی گناهکار کسی است که در 
ات ری له ای و می‌بیند که کردار 
شت او اهانت به ارادة خداوندی است. یعنی گناه انت خعصی است و بیگانه شدن از 
TT‏ . احساس 
تقصیر» برای یک متدین واقعی مانند رنج کشیدن» امری ناگزیر و مداوم و همیشگی 
است. 
آخرین شرط ورود به مرحلۀ دینی» شرطی غریب, یعنی طنز و تسخر 
(1صںط) است. «طنز آخرین مرحلۀ تعمق وجودی قبل از رسیدن به ایمان است». فرق 
طنز با هجو این است که طنز برخلاف هجو از همدردی خالی نیست. کسی که با 
وارستگی و اعتزال» کاروبار و جنب و جوش مورچه وار بشر خا کی را نظاره کند » همۀ 
چیزهای عادی به نظرش غریب و مضحک می آید : خوابگردانی را می‌بیند که از خدا و 
از خویش یو خرامانند . و هرچه نظ رگاهش رفیم تر باشد » جنبه‌های 
مضحک بیشتری را خواهد دید . والاترین و بالاترین این نظ رگاهها » نظ رگاه دینی است. 
بش ای کی کمن ترا به پوالعجب کاری آدم و عالم بخندد . «اگر 
ناپلئون واقعا أ متدین بود » می توانست تفریح خارق‌العاده و کم نظیری داشته باشد + چه از 
کش قرا به ه رکاری توانا وناز شید نکر ا تراتانن شتا توهم آمیز و 
توخالی بود :» مابه الاشتراک کمدی و ترازدی در این است که تضاد شدید متناهی و 
نامتناهی را نشان می‌دهد . گوهر طنز این است که انسان می‌تواند در دل خود از قید 
زمان و آنچه زمانی است بگسلد و به ابدی بپیوندد . کسی که از منظر ابدیت به خرامیدن 
و درهم لولیدن انسانها می‌نگرد » در واقع از چشم خدا نظاره می‌کند . در کتاب این‌با 
۱ می‌نویسد : 
وقتی که پابه سن گذاشتم» چشمم باز شد و حقیقت را مشاهده کردم 
و از مشاهده‌اش خنده‌ام گرفت و تاکنون نتوانسته‌ام جلوی خنده‌ام را بگیرم. 
دیدم که معنای زند گی در تلاش معاش و حب جاه خلاصه شده است» و 
غایت عشق در ازدواج با کسی که میراث خوارت شود » و کمال دوستی در 
یافتن دستاویزی برای رفع مضیقه‌های مالیء و کمال عقل در اعتقاد به 


چیزی که اکثریت برآن باشند » و اوج شور و ذوق در ایراد یک سخنرانی» 
و اوج شهامت در به خطر افکندن ده دلار» و کمال محبت در این است که 


در سر میز غذا به شما خوشامد بگویند » و کمال دیانت دز این است که 


سالی یکبار در مراسم عشاء ربانی حاضر شوی. چون حال را بر این منوال 
دیدم خنده‌ام گرفت. 

ول تاد کمتر کسی در این مورد با کی‌ی ر کگور همعقیده باشد . لحن این 
توصیف بیشتر بد بینانه و نومیدانه است تا شوخ طبعانه. علاوه بر رعایت این چهار شرطء 
کسی که می خواهد مؤمن (مسیحی) واقعی شود باید از اسارت عینیت برهد و به ذهنیت 
برسد . و سپس به این مبناء به جهش ایمان یا با جهشی به ایمان دست یابد . کی‌ی رکگور 
یی بردد به حقیقت مسیحیت را علم اليقين نمی‌داند حق‌الیقین می‌داند و معتقدست که 
تفکر - تفکری که در فلسفه و علم رایج است - فقط می‌تواند با تجریدات سرو کار 
داشته باشد » نه با وجود » و چون مسیحی بودن نحوه‌ای از وجودست. با تفکر نمی توان 
بدان رسید . و بارها تصریح می‌کند که «سیستم‌های منطقی می توان داشت» اما سیستم 
وجودی نمی توان.» و برآنست که عقل فقط می‌تواند به کلیات بپردازد.. حزئیات» یعنی 
موارد جزئی و خاص» از سوراخهای غربالی فرار می‌کند . فلسفه هم با اشيا یا امور یا 
انسان «به طور کلی» کار دارد. علم هم می‌خواهد به اصول و قوانین که خود تحریدی و 
کلی‌اند برسد, لذا تبیین و توجیه یک امر یا یک واقعةٌ خاص صرفاً با توسل به علم و 
فلسفه میسر نیست. تنها «شیء» فی نفسه یا نفس الامری که نمی توان درباره‌اش‌اندیشید یا 
به تصورش در آورد خود وجود است» که در حیطة فکر نمی گنجد چرا که فکر با صفات 

و کیفیات کار وارد و وجود صفت یا کیفیت نیست. 
در تدین به ایقان و اطمینان نیازمندیم و تفکر عینی ه رگز نمی‌تواند به ایقان منتهی 
شود . فی‌المثل فرض کنید می‌خواهیم به حقیقت عینی مسیحیت پی‌ببريم. م ی‌گویند در 
سرزمینی که اردن و اسرائیل امروزه در آن واقم است» نزدیک به دو هزار سال پیش 
مردی زاد و مرد که الوهیت در وجودش تجسم یافته بود . و از خود معجزه ظاهر می‌کرد و 
از جانب خدا سخن می‌گفت. آیا هیچ تفکر فلسفی» علمی» تاریخی واقعاً می‌تواند 
حقیقت وحود چنین آدم و وقوع آن وقایع را ثابت کند ؟ کی‌ی رکگور جاره را منحصر در 
جهش ایمان می بیند . همچنین نیت خالص و عزم قاطع را که خود خارج از حور تصور و 


شیدایی لاهوتی سس سس ۲۸۳ 
تفکر و عقل است» نیز در تکوین و تحقق ایمان دخیل می داند» و اصولاً دیانت را عمل 
می داند نه نظر. و می‌گوید «گرایش به ذهن و پرورش ذهنیت بهترین و برترین وظیفۀ هر 
انسانی است.» در عالم ذهن می‌توان قاطع بود. حست و حویا طلب عینیت خطاست. 
هنگام تأمل یا تفکر عینی» انسان منفعل است یعنی دستخوش بیرون است» اما در تأمل 
ذهنی» یعنی درک ح رکات نفسانی و پرداختن به نیت و انتخاب و تصمیم, انسان فعال 
است و موضوع نیت يا اراده خود را می افریند . 

کی یر کگور حقیقت را ذهنی می‌داند» زیرا تنها حقیقتی که برای «من» مقبول 
است» حقیقتی است که برای «من» محقق می شود . و این دریافتتی نیست» یافتنی است» و 
در میان گذاشتتی نیست. 

باری چنانکه گفتیم به عقید؛ او لازمة رسیدن به اوج حیات دینی سه چیزست: 
ترک این توهم که تفکر می‌تواند به ما اطمینان بخشد ؛ روی آوردن به ذهنیت و جزم 
کردن عزم خود با شور و اشتیاق و بی‌دخالت عقل» و سرانجام خیز یا جهش ایمانی. 
حهش ایمان (یا شاید جهش به سوی ایمان) تعهدی است پرشور و غیر عقلانی در برابر 
جیزی که متناقض نما حتی محال و نامفهوم است. کی‌یر کگور صریحا می‌گوید «ایمان 
آنجا آغاز می‌شود که فکر پایان گیرد.» بدون خطر کردن به ایمان نمی‌توان دست 
یافت. در جای دیگر می‌گوید «ایمان دقیقاً تعارضی است بین شور بی منتها و ذروه ذات 
انسان از یک سوء و عدم قطعیت عینی از سوی دیگر». ایمان همان چیزی است که 
یونانیان «شیدایی لاهوتی» نامیدهاند. اصولاً چنانکه گفته شد کی‌یر کگور موضوع ایمان 
را «امری محال» می‌داند و تابع آن کلام لاتینی معروف است که «جون محال است» 
باور می‌کنم». باری به صلیب ب رکشیدن عقل» نخستین قدم برای جهش ایمان است که 
جهشی است بسوی نامحتمل و حتی ناممکنی که مع ذلک حق‌الیقین است. 


ترجمة رسائل عرفانی سهروردی 


The Mystical and Visionary Treatises of Shihabuddin Yahya Suhrawardi. 
Translated by W. M. Thackston (London, The Octagon Press, 1982). 


شهاب الد ین ابوالفتوح یحیی بن حبش سهروردی معروف به شیخ اشراق و شیخ مقتول یکی 
از بزرگترین حکما و عرفای جهان اسلام و مؤسس حکمت اشراق است که آمیزه‌ای است 
از فلسفه یونان بویژه افلاطون, و فلسفة مشاء بویژه فلسفة بوعلی سینا و تصوف اسلامی و 
بعضی اند یشه‌های فلسفی - دینی ایران باستان. 

بعضی از تذ کره نویسان او را «جامع الحکمتین»یعنی‌دارند#حکمت بحثی‌نظری و 
حکمت ذوقی کشفی می‌نامند . دیگر از القاب او «المزید بالملکوت» و «خالق البرایا» 
(شگفتی آفرین) است. 

سال تولد او به تحقیق دانسته نیست» ولی غالباً نویسند گان شرح احوال» تولد او را 
در حدود سال ۵۵۰ می‌انگارند . ولی سال وفات» یا درست‌تر شهادت او مورد اتفاق است 
(۵۸۷ ق). 

سهروردی در سهرورد زنجاد (امروزه جزو بخش قیدار شهرستان ابهر ) دیده به 
جهان گشود. در اوان جوانی به مراغه رفت و مقدمات حکمت و اصول فقه را نزد 


ترحمة رسائل عرفانی سهروردی ۳۸۵ 
مجدالدین حیلی آموخت. سپس برای ادامه تحصیل به اصفهان رفت و نزد ظاهرالدین قاری 
به ادامة تحصیل پرداخت. تذ کره نویسان به دو خصیصه در اخلاق او اشاره کرده‌اند 
نخست میل به تهذیب نفس به مدد ت رک شهوات و حتی تحمل ریاضتهای گونا گون از 
جمله سکوتهای طولانی پیش ه‌کردن» و روزه‌های چند روزه» بعضی گفته‌اند یک هفتگی» 
گرفتن و در خود فرورفتن و خلع نفس (خود را از نفس خود جدا کردن) و 
شب زنده‌داری و نظایر آن» دیگر میل به سیر و سفر و پیاده‌روی. رفتار او خالی از غرابت 
نبوده است چنانکه در عین کناره گیری از خلق و خلوت گزینی» اهل سیر و سفر و از آن 
غریب تر اهل بحث و مناظره و جدل بوده است. و شاید اگر این میل در او نبود نا گزیر از 


«افشای سر ربوبیت» نمی شد و تعصب قشریاد را نی انگیخت و خان خویش بر سر 


این کار نمی‌نهاد . 

شهاب‌الدین در سیر و سفرهایش به شام و حلب رسید و با ملک ظاهر فرزند 
صلاح الدین ایوبی آشنا شد . ملک ظاهر به شدت تحت تأثیر نبوغ شخصیت و 
سخنان گیرای او قرار گرفت» و جانب او را گرامی داشت و گفته‌اند این اعجاب و احترام 
او به شیخء و نیز پیروز برآمدن شیخ از اغلب مناظرات» حسادت بعضی از علمای 
ظاهر بین شهر (حلب) را برانگیخته بود . لذا به شیوۀ نامرضي؛ معهود او را به فساد عقیده 
متهم کردند و از قاضی شهرء فتوا بر این امر گرفته و شکایت به ملک ظاهر بردند » که 
چون شيفتة شیخ بود اعتنایی به آن شور و شغب نکرد . 

می توان حدس زد که اصطلاحات حکمت یونانی و ایران باستان از قبیل انوار 
اسفهبدیه» کیان خره» بهمن» اسفندارمذ » امشاسپندان و فرشتگان یا ایزدان مزدایی و 
ارباب اصنام» رب‌النوع» صنم» طلسم و طلسمات و نظایر آن را که در آثار او بویژه 
حکمت الاشراق فراوان بوده دلیل بر تمایلات ٹنوی و حتی وئنی او فرا می‌نموده‌اند .' 

باری چون کاری از ملک ظاهر نگشود شکایت نزد صلاح‌الدین برداشتند و جه 
بسا صلاح‌الدین که به تازگی از سکوب فاطمیان فراغت یافته بود هراسان بوده که مبادا 
از ناحیۂ این جوان شگفتی آفرین شه رآشوب «فتنۀ» دیگری برپا شود و قدرت دیگری در 
۱ . برای نمونه‌ای از کژاندیشی و بلکه تاریک انديشی حدید دربارة او و تکرار همان تهمتهای قدیم 


بر او» نگاه کنید به: کتاب رد تصرف و رد حکمة الاشراق. نگارش د کتر موسی جوان (تهران» 
بی‌نا» ۱۳۶۱). 


۳۸۹ سیر بی سلوکت 
قلمرو او یا در برابر او علم گرد . لذا خود را دایۀ مهربانتر از مادر برای حمایت از 
حریم شرع جلوه می‌دهد و به فرزندش تا کید و حتی او را تهدید به عزل می‌کند که طبق 
فتوای قاضی شهر و سجل علما کار شهاب‌الدین را بسازد . و او ناچار شیخ را در بند نگه 
می دارد و شیخ به عادت دیرینهاش به روزه‌های طولانی و شاید به تعبیر امروزین این بار 
به «اعتصاب غذا » می پردازد تا به ملکوت اعلی می‌پیوندد .۲ 

شیخ اشراق با آنکه سی و چند سال بیشتر زند گی نکرده, آثار فراوان و مهمی از 
خود باقی لاه اسمت اند کره تویسان ومهمتر ار هه شهرروری شا گرد یه شیخ» 
و صاحب یکی از مهمترین شروح بر حکمت‌الاشراق, در شرح حالی که از شیخ 
می‌نگارد » نزدیک به جهل اثر برای او برمی‌شمارد .۲ می‌توان گفت در دو سه دهۀ اخیر 
اغلب یا اهم آثار فارسی و عربی شیخ به جاپ رسیده است.* همجنین در دهه‌های اخیر 
توجه جدیدی به شیخ اشراق و آثار او در جهان اسلام و اسلام‌شناسی پیدا شده است و 


جندین رسالةً مفرد دربارة او يا شرح آثارش به عربی یا به زبانهای اروپایی نوشته شده 


۲ . برای شرح حال کوتاه و معتبر او نگاه کنید ب به: كنزالحكمة» ترجمه نزهة الاروا ج و روضة 
الافرا ح. تالیف شمس‌الدین محمد بن محمود شهرزوری. ترحمۀ ضیاء الدین دری. (تهران» 
دانش» ۱۳۱۱) جء ۰۱ صفحات ۱۳۷ - ۱4۵ سه حکیم مسلماد. نوشته سید حسین نصر. ترجمۀ 
احمد آرام (تهران, جیبی» ۲ ) صفحات ۰۹۷-٩۱‏ ۱۹۰-۱۷۷؛ برای شرح حال مفصلترش: 
فلسعه درا براك باستاد و مبانی حکم: الاشراق و افکار و آثار و تاریخچه زند گانی 
سهروردی. تالیشن اه محمد کاظم امام (تهران» بنیاد نورانی» „(Tar‏ 

۳ . برای بحث دربار؛ آثار او علاوه بر فهرست شهرزوری نگاه کنید به مقدمةٌ محموعذ ا ثار فارسی 
اس رای شو ا ن در پانویس بعدی خواهد آهد). نہ نیز : فلسفه درا یراد باستان که 
ذ کرش گذشت. 

٤‏ .از جمله: مجموعة مصنفات شح اشراق شهاب الد بن بحبی سهروردی. جلد یکم مشتمل بر 
E‏ کتاب التلویحات و کتاب المقاومات و کتاب المشار ) و المطارحات. جلد دوم 

بر كتاب حكمة الاشراق» رسالة فی اعتتاد الحکما قصة الغربة الخریه. . به تصحیح 
و مقدمة هنری کربین (تهران» انجمن فلسفه» ۱۳۵۵)؛ مجموعة آثار فارسی شیخ اشراق 
شهاب الد بن بحیی سهروردی. میج و E‏ حسین نصر. مقدمه و تجزیه 
و تحلیل فرانسوی هنری کربین (تهران» قسمت ایرانشناسی انستیتوی فرانسوی پژوهشهای علمی 
در ایران ۱۳4۸)؛ حكمة الاشراق» تألیف شیخ شهاب‌الدین یحیی سهروردی. ترحمه و شرح از 
دکتر سید حعفر سحادی (تهران» دانشگاه ۵ 6 سه رساله از شیخ اشراق, شهاب‌الدین یحیی 
سهروردی :الواح العمادبه» كلمة التصوف. اللمحات به تصحیح و مقدمةٌ نجفقلی حبیبی 
(تهران, انحمن فلسفه, ۱۳۹۷). 


ترجمةٌ رسائل عرفانی سهروردی سس ۲۸۷ 
اس ° 
ترجمه و شرح آثار او به زبانهای اروپایی نیز به همت کسانی چون اوتواشپیس و 
هانری کوربن آغاز شده و همچنان ادامه دارد . اخیراً (سال ۱۹۸۲) ترجمۀ انگلیسی ٩‏ 
رساله از آثار فارسی شیخ اشراق به قلم د کتر و. م. ٹکستون» استاد زبان فارسی در 
دانشگاه هاروارد » همراه با یک پیشگفتار و یک مقدمة مبسوط دربارة زند گی و افکار 
سهروردی همراه با ارجاعات مفیدی در توضیح مرجع اقوال یکایک متنها و معرفی اعلام 
منتشر شده است. در پیشگفتار این اثرء آمده است: 
این ترحمه در ابتدا به درخحواست استاد اوتواشپیس 0110 
65 بعنوان تحدید نظری بر سه ترجمة راهگشایانة او از سهروردی تحت 
عنوات Three Treatises on Mysticism by Shihabuddin Suhrawerdi‏ 
Maqtul (Stuttgart: Kohlhamer, 1935)‏ آغاز شد . در طی سالهای اخیر » 
تجدید توجه به سهروردی باعث کشف نسخ خطی بیشتری از آثار او و 
تصحیح و طبع بهتر آنها شد» که ترحمۀ تحدید نظر شد؛ آن سه رساله 
(رسالة الطیرء لخت مورا» صفیر سیمر) مبتنی بر این کوششهای جدید 
است. در طی مدتی که به آماده‌سازی این ترجمه‌ها مشغول بودم به این نتیجه 
رسیدم که نه فقط ترجمۀ [سابق] این سه رساله به تجدید نظر و تنقیح نیازمند 
است» بلکه لازم است که رسالات عرفانی سهروردی همه یکجا و یکباره 
خوانده شود » جرا که بعضی مکمل و مفسر بعضی دیگر است. لذا در این 
کتاب ترحمۀ ٩‏ رساله از محموعة آثار سهروردی همراه با یک مقدمه دربارة 
زندگی و آثار سهروردی و خلاصة مضامین اصلی رسالات. ارائه م یگردد . 
هت ا ر ر ی که تسوت ردان کلیس رنه که از یال ای 
سهروردی است ولی رساله نهم» قصذ الخردة الخربية» از رسائل عربی او است» که ترجمه 
و شرح فارسی قدیمی آن نیز در دست است» و هانری کوربن در مجموعة مصنفات شيخ 
به طبع رسانده است. و ترجمة انگلیسی این رساله از روی همین ترجمه و شرح فارسی 
انجام گرفته است. متن فارسی هشت رسالۀ دیگر همانهاست که تحت عنوان مجموعة أ ثار 


۵ . برای اطلاع از بعضی از این آثار نگاه کنید به: سه حکیم مسلمادا» صفحات ۰۱۹۰-۱۷۲ 


۳۸۸ سیر بی سلوک 
فارسی شخ اشراق (نگاه کنید ۷ . باری رسائل نه 
گانه عبارتند از : ۱ 

۱) رسالة الطیر» ۲) ا واز پر حبرئیل» ۳) عقل سر غ» 4 ) روزی با جماعت 
صوفی‌ادا» ۵) فى حالة الطفولية» 1 ) فى حقيقة العشق با مونس العشاق» ۷) لفت 
موراداء ۸) صفیر سیمر » )٩‏ قصة الغربة الغربية. 

در مقدمه» به خلاصه‌ای از مضامین هر یک از رسالات» اشاره شده» ولی شرح 


موحزی که در مقدمة محموعة أ ثار فارسی شيخ اشراق آمده» روشنتر و سرراست‌تر 
است. ترجمة انگلیسی ٩‏ رساله طبق جند مورد مقابله‌ای که نگارنده به عمل آورد دقیق و 


اصول فقه شيعه 


به یک تعبیر اصول فقه علم اجتهاد یا «منطق فقه» است. به تعریف دیگر علم به قواعدی 
است که برای استنباط احکام شرعی فرعی به وسیلۀ ادلۀ تفصیلی خود تهیه و تمهید شده 
است. غایت یا فایدۀ اصول فقه همانا قدرت بر استنباط احکام شرعی از مدا رک معین آن 
و استخراج تکالیف شخصی دینی از روی ادله است. موضو ع اصول, ادلة اربعه است یا هر 
آنجه در طریق استتباط قرار گیرد . ادلة اربعه عبارتند از: کتاب (= قرآن)» سنت ( گفتار و 
کردار و تقریر رسول اکرم (ص) و ائمة اطهار ( ع) اجماع و عقل (اهل سنت به جای 
عقل» قیاس را دلیل می‌شمرند ). مباحث علم اصول در طی سیزده قرنی که از تأسیس آن 
می‌گذرد تحول و تکامل شگرفی طی کرده است. در اینجا مباحث دو کتاب اصول» یکی 
الذريعة الى اصول الشريعة تصنیف سید مرتضی علم‌الهدی (م 4۳٩‏ ق) و دیگری 
کفایة ا لصو تألیف آخوند ملامحمد کاظم خراسانی (م ۱۳۲۹ ق) که در میانشان ٩‏ 
قرن فاصله است به اختصار و به عنوان نمونه نقل می‌شود : 

عناوین الذریعة: باب اول در خطاب و اقسام و احکامش (شامل بحث در حقیقت 
و محاز اشتراک لفظی» حد علم» ظن» اماره» عدم اعتبار ظن در اصول فقه)؛ باب دوم در 
امر و احکام اقسامش (شامل مباحثی چون اشتراک امر بین قول و فعل, اشترا ک صيفة امر 


۳۹۰ سیر بی‌سلوک 
بین وجوب و اباحه» حکم امر بعد از حظر» دلالت امر بر وحوب مقدمات وحودیه امر به 
شىء برابر با نهی از ضد لفظی یا معنی آن نیست» امر و تخیر آیا امر مقتضی مره است 


یا تکرارء آیا مقتضی فور یا تراخی است» امر موقت و بحثهای دیگر)؛ باب سوم در 
احکام نھی (شامل مباحثی چون نهی صیغۀ خاص ندارد » امر به شیء برابر با امر به ضد 
معنوی یا لفظی آن نیست» صحت دخول تخییر در نهی)؛ باب چهارم در عموم و خصوص 
(در بیان حداقل جمع و اختلاف آراء دربارة آن» در اینکه جایز است خداوند تعالی 
خطاب عموم کند و اراد مخصوص داشته باشد ء آیا عام مخصوص می‌تواند مجاز باشد 
يا نه» عام در چه صورت تبدیل به خاص می شود )؛ باب پنجم در انوا ع تخصیص (شامل 
مباحثی چود تخصیص عموم به استشناء» تخصیص عموم به شرط» تخصیص به اخبار آحاد» 
تخصیص به فیاس» تخصیص به اقوال صحابه» تخصیص اجما ع» تخصیص عموم به عادات» 
تخصیص عموم بنا بر مذهب راوی و غیره)؛ باب ششم در مجمل و بیان (اقسام مجمل و 
بیان» مصطلحات این باب» وقوع بیان به افعال» تأخیر بیان از وقت حاجت جایز نیست» 
تاخیر بیان از وقت خطاب و غیره)؛ باب هفتم در نسخ (حد و شرایط نسخ» فرق بین بداء 
و نسخ و تخصیص, جواز نسخ شرایع» دخول نسخ در اخبار» جواز نسخ حکم بدون نسخ 
تلاوت و جواز نسخ تلاوت بدون نسخ حکم» نسخ یک چیز قبل از وقت فعل آن جایز 
نیست» جواز نسخ کتاب به کتاب» و سنت به سنت» جواز نسخ قر آن به سنت» جواز نسخ 
بش فر ای فان آن)؛ باب هشتم در اخبار (اقسام اخبار» آیا علمی که از اخبار 
حاصل می گردد ضروری است یا مکتسب» در اینکه خبر واحد موجب علم نم ی گردد )؛ 
باب نهم در شناخت (متحمل اخبار و متحمل عنه)؛ باب دهم در افعال (شامل تقسیمات 
فعل» فرق بین محظور و مکروه» عقل بر وجوب پیروی از افعال نبی (ص) حکم نمی کند » 
سمع به وجوب تاسی از افعال نبی (ص) حکم می‌کند » آیا تعارض در افعال او (ص) 
جایز است و غیره)؛ باب یازدهم در اجماع (حجیت اجماع و بیان علت و دلیل آن» 
اک( 
است که از بعضی از آنان پیروی شود و غیره)؛ باب دوازدهم در قیاس (قیاس و احتهاد و 

ری خی جوا د به قیاس» طریقۀ نظام و پیروانش» در رد کسانی که قیاس را از 
طریق عقل اثبات می‌کنند » در ادلة کسانی که قائل به قیاس از طریق شر ع‌اند و جواب 
آنها)؛ باب سیزدهم در اجتهاد (در احتهاد و تعبد به آن و مواردش» صقات مفتی و 


اصول فقه هس٩۲‏ 
مستفتی» وجوب ترجیح نظر مفتیان عالمتر یا دیندارتر» و تخییر نظر آنها هنگام تساوی 
علم و دین آنها» و غیره)؛ باب چهاردهم در حظر و اباحه (در تعریف مباح و محظور» 
استدلال قائل به حظر و جواب آن» کیفیت استحقاق عقلیء و غیره)؛ باب پانزدهم در نفی 
و استصحاب (دلیل بر نفی؛ استصحاب حال دلیلی ندارد » انتفاء دلالت در نفی کافی 
است» استدلال بر برائت ذمه و غیره). 

عناوین کفایةالاصول: مقدمة باید گفت کتب اصولی متأخران به دو بخش عمده 
تقسیم شده است. نخست مباحث الفاظ دوم مباحث ادلة عقلیه. كفاية متشکل از مقدمه 
هشت مقصد و یک خاتمه است» مقدمه با پنج مقصد قسمت مباحث الفاظ و سه مقصد 
دیگر با حاتمه قسمت ادله عقلیه این کتاب را تشکیل می‌دهد که عبارتند از: مقدمه 
(شامل مباحفی چون موضوع علم» وضع» صحت اطلاق لفظ و اراده نوع یا مثل یا شخص 
از آن, علائم حقیقت و مجاز از قبیل تبادر و غير آن» حقیقت شرعیه, مبحث مشتق و 
متعلقات آن)؛ مقصد اول در اوامر (معنی مادة امر و بحث از اتحاد طلب و اراده» دلالت 
حملۀ خبری بر وحوب, امر بعد از حظر» مره و تکرار» فور و تراخی» مقدمة واجب. امر به 
شیء نسبت به اقتضا نهی از ضد و غیره)؛ مقصد دوم در نواهی (حقیقت مدلول ماده و 
صیغۂ نھی» اجتما ع امر و نھی» نهی از شیء نسبت به اقتضاء فساد و غیره)؛ مقصد سوم در 
مفاهیم (تعریف مفهوم» مفهوم جملة شرطیه, مفهوم استثناء لقب» عدد و ادات حصر و 
غیره)؛ مقصد چهارم در عام و خاص (تعریف عام و خاص. الفاظ وصیغ عموم» حجت 
بودن عامی که تخصیص در آن راه یافته» اجمال مخصص, عمل به عام پیش از مخصص» 
حطابات شفاهی» تخصیص کتاب به خبر واحد ‏ و غیره)؛ مقصد پنجم در مطلق انسداد و 
مقید و محمل و مبین (تعریف مطلق و مقید , مقدمات حکمت, مطلق و مقید متنافی» 
محمل و مبین» و غیره)؛ مقصد ششم در امارات (قطم و اقسام آن» امارات غیر علمی» 
ظواهر ق رآن و سنت» اجماع منقول به خبر واحد » خبر واحد » ظن در حال انسداد و 
مقدمات دلیل انسداد» و غیره)؛ مقصد هفتم در اصول عملیه (اصل برائت» احتیاط تخییر 
و استصحاب)؛ مقصد هشتم در تعادل و تراجیح یا تعارض (تعریف تعارض, تعارض میال 
اماره و اصل» تعارض ميان امارات» تعارض ميان ظاهر و اظهر» داثر شدن امر میان نسخ و 
تخصیص و غیره)؛ خاتمه شامل بحث پیرامون امور مربوط به اجتهاد . 

علم اصول فقه در نیمة اول قرن اول هحری و حدا کثر در نیمۀ دوم آن جوانه زده 


۲ سس ییوت 
است. در عصر نص یعنی زمان حیات رسول اکرم (ص) از آنجا که در مسائل فقهی و 
استنباط احکام مراجعه به ایشان و استفتاء از ایشان ممکن بوده» نیاز به رأی و قیاس و 
احتهاد شخصی جندان شدید نبوده است» ولی از سوی دیگر همگان در همه جا و همه 
وقت به حضرت رسول (ص) دسترسی نداشته‌اند و احادیثی هست حاکی از اينکه حضرت 
به عاملاد و والیانی که منصوب می‌فرموده اجازۀ رأی شخصی در مواردی که حکمی در 
کتاب و سنت بیان نشده می‌داده است. | کثریت محققان» شافمی و ابو حنیفه و بعضی 
ابویوسف قاضی و محمد بن حسن شیبانی را نخستین بنیانگذاران و رسالهنویسان در زمينة 
اصول فقه اهل سنت می‌دانند . در شیعه عصر نص و دسترسی به معصوم تا زمان غیبت 
کبری (۳۲۹ ق) ادامه داشته, مع الوصف همانگونه که نطفه‌های علم اصول اهل سنت در 
حیات حضرت رسول (ص) بسته شده» علم اصول فقه شیعه نیز در عصر ائمه 
علی الخصوص صادقین علیهما السلام نشأت گرفته است. زیرا از یک سو شیمیانی که در 
بلاد دور دست نسبت به مواطن ائمه ( ع) به سر می‌بردند » همه وقت به ائمه (ع) دسترسی 
نداشتند . دیگر اینکه روایات ائمه (ع) خود عام و خاص و مطلق و مقید داشت و روات و 
محدثان طبعاً در جمع بین روایات و رفع تعارض آنها که خود اساس اجتهاد و استنباط 
است می کوشید ند . دیگر اينکه ائمة(ع) اصحاب خود را به افتاء و رد فرو ع بر اصول 
تشویق می فرمودند . چنانکه از حضرت امام جعفر صادق (ع) و امام رضا ( ع) روایتی به 
این مضمود نقل شده که القاء اصول از ماست و تفریع آن بر شماست. همچنین امام 
صادق ( ع) به ابان‌بن تغلب فرموده است: «در مسجد مدینه بنشین و فتوا بده, چه دوست 
دارم در ميان شیعیان من کسانی جون تو باشند و به این کار بپردازند ». تاریخ اصول فقه 
شيعه را به هفت دوره می توان تقسیم کرد : 

دورة اول عصر امه (ع): روایات اصول فقهی ائمه» علی‌الخصوص امام محمد باقر 
(ع) و امام جعفر صادق (ع) در کتب اربعه مندرج است. چند تن از علمای قرون بعد 
اختصاصا این گونه روایات را جمع و تدوین کرده‌اند» از جمله شیخ حر عاملی (۱۰۳6 
٠١١ -‏ ق) در كتاب الفصرلالمهمة فى اصرلالئمة و سيد عبدالله شبر (م ۲ ق) 
در کتاب خود تحت عنوان الاصولالاصلية (شامل ۱۹۰۳ حدیث) و هاشم ابن 
زین العابدین خوانساری اصفهانی (م ۱۳۱۸ ق) در کتاب اصول آل الرسول (مشتمل بر 
چهار هزار حدیث). نخستین کسی که از ميان علمای شیعه راساً به تاليف در زمينة اصول 


۳۹۳ 
فقه پرداخت هشام‌بن حکم (م ۱۹۹ ق) است که کتابی به نام الا لفاظ و باحنها تألین 
کرده است. دیگر یونس‌بن عبدالرحمن که اختلاف الحد بث و مسائله را که در مبحث 
تعارض حدیئین و تعادل و ترجیح است از امام موسیابنجعفر (ع) روایت کرده است. 
دیگر از مولفان اصول فقه در دورة اول ابوسهل نوبختی اسماعیل بن علی از اصحاب امام 
حسن عسکری (ع) است» صاحب کتابهای الخصوص والعموم؛ ۱بطال القیاس و نتض 
اجتهاه الرأی علی بن راوندی» دیگر حسن بن موسی نوبختی صاحب کتاب خبرالواحد 
والعمل به و کتاب الخصوص والعمو ».این دوره به آغاز عصر غیبت کبری ختم می‌شود . 

دورۀ دوم: در این دوره که از عصر غیبت کبری تا پایانه عصر شیخ طوسی را در 
بر می‌گیرد » علم اصول فقه از فقه و : نیز از کلام حدا می شود و به صورت یک علم مدون و 
مستقل در می آید . نخستین فقیه شيعه که در این دوره اثری در زمینۀ اصول فقه تدوین 
کرده است حسن بن علی‌بن ابی عقیل نعمانی معاصر کلینی و علی‌بن بابویه است» صاحب 
کتابی به نام المتمسک بحبل ۱ ۵الرسول. سایر اصولیان این دوره عبارتند از : محمد بن 
احمد بن الجنید معروف به ابوعلی اسکافی و ابن حنید 9 ۷ ق) که شیخ مفید از او 
روایت کرده است. او در اصول صاحب کتابی است به نام کشف التموبه وال لتباس. از 
او و ابن‌ابی عقیل در کتب فقها و اصولیان به عنوان «قدیمین» یاد شده است. دیگر 
ابو منصور صرام نیشابوری متکلم صاحب کتاب بیان الد ین فی الاصول و کتاب 
فی۱بطال القیاس. دیگر محمد بن احمد داود معروف به ابن داود (۳۱۸ ق) صاحب 
کتاب مسائل الحد یشین المختلفین. همچنین شيخ مفید (۳۳۹ - ٩۱۳‏ ق) صاحب 
کتابی است دربارۂ قیاس» آثار دیگر اصولی او عبارتند از: النکت فى مقدماتالاصول و 
اصول‌الفقه که کتاب اخیر را یکی از شا گردانش به نام کراجکی در کتاب خود 
کنزالنواند به اختصار نقل کرده است. پس از شیخ مفید باید از دو تن از ارشد 
شا گردان او که از اعاظم علمای شيعه هستند نام برد : نخست سید مرتضی معروف به 
علم‌الهدی (م ٩۳۱‏ ق) صاحب کتاب الذريعة الى اصول الشريعة که خلاصه‌ای از 
عناوین آن پیشتر نقل شد - و دیگر شیخ طوسی (م 43۰ ق) صاحب عدة الأصول. 
حمزة‌بن عبدالعزیز معروف به سلار (متوفای اواسط قرن پنجم ) صاحب التقریب را نیز 
می‌توان متعلق به این دوره به شمار آورد . 

دورۀ سوم: زاين دوره از عصر ابن ادریس- نیمه قرن ششم- تا ظهور اخباریگری- 


اصول فقه شيعه 


4۴ سیر بی سلوک 
اوایل قرن یازدهم- امتداد دارد . این دوره مسبوق به رکودی است که پس از وفات شیخ 
طوسی تا عصر ابن ادریس حلی بر اجتهاد و اصول فقه شیعه سایه افکنده بود . شخصیت و 
نفوذ علمی شیخ‌الطایقه تا به حدی بود که شا گردان او و فقهای بعد یکسره تحت سيطرة 
آن قرار داشتند » به طوری که ابن ادریس دانشمندان این عصر را «مقلده» می‌نامد . این 
رکود با محاهدات علمی مبتکرانه و حسورانة محمد بن ادریس عجلی حلی (۵4۳ - ۵۹۸ 
ق) صاحب السراثرالحاوی لتحریرالفتاوی شکسته شد و علم اصول نضج و نهضتی 
یافت. کتاب السراثر آ کنده از نقد و بررسی آراء شیخ طوسی است. دیگر از صاحبنظران 
اصول این دوره که او نیز همانند ابن‌ادرس منتقد آراء شیخ طوسی است ابوالمکارم 
حمزةبن علی‌بن علی‌بن زهره معروف به ابن زهره (م ۵۸۵ ق) صاحب کتاب غنية النزوع 
الی علمیالاصول و الفرو ۽ است. حرکت فکری‌ای را که این دو تن برانگیختند محقق 
حلی نجم‌الدین ابوالقاسم جعفربن حسن (1۰۲ - 1۷٩‏ ق) دنبال گرفت. از آثار اصولی 
او نهج الوصول الى معرفة الأصول و معار جالاحکام است. دیگر اصولیان این دوره یا 
فقهایی که در زمينة اصول نیز تألیف دارند عبارتند از: علامة حلی (م ۷۲٩‏ ق) صاحب: 
تهذ یب الوصول الى علم الاصول؛ مبادیالوصول الى علمالاصول؟ نها ية الوصول الى 
علم الاصول؟ غا یه الوصول؟ النکت البد يعة ؟ منتهى الوصول الى علمى الكلام و الاصول 
و نهج الوصول الی علم ال صول. دیگر فخرالمحققین فخرالدین ابوطالب محمد بن حسن 
(۱۸۲ - ۷۷۱ ق) فرزند علامه حلی» صاحب کتاب غایهالسوول فی شرح 
تهذ یب الاصول و شر ح المبادی. شهید اول ابو عبدالله محمد بن شیخ جمال‌الدین مکی 
(۷۳4 - ۷۸ ق) شاگرد فخر المحققین صاحب دو کتاب فقهی معروف الدروس و 
اللمعة الدمشقیه دو اثر اصولی دارد : نخست جامم‌البین من فوائد الشرحین که در آن 
بین شرحهای دو برادر سید عمیدالدین و سید ضیاءالدین اعرجی خواهر زاد گان علامۀ 
حلی بر کتاب تهذ یب طرینالوصول الى عل الاصول» تألیف علامة حلی جمع کرده 
است؛ دوم القواعد الكلية الاصولية و الفرعية. دیگر شهید ثانی زین‌الدین بن علی 
جبعی شاهی ٩۱۵ - ٩۱۱(‏ ق) صاحب روضة البهية فى شر ح اللمعة الدمشقية در فقه و 
تمهید القواعد در اصول. دیگر شیخ محمد حسن‌بن زین‌الدین (۹۵۹ - ۱۰۱۱ ق) 
فرزند شهید ثانی» صاحب کتاب معروف معالمالاصول که به مناسبت تاليف آن به 
«صاحب معالم» معروف است. این کتاب که در زمینۀ اصول فقه است» در اصل مقدمۀ 


اصول فقه شيعه ۳۹۵ 
جامع و مستقل او است بر کتاب فقهی مؤلف به نام معالم الد ين و ملد المجتهد ین 
اخرین اصولی این دوره شیخ بهائی ( ۹۵۳ - ۱۰۳۱ ق) صاحب زبدة لاصو است. 
دورۀ چهارم: این دوره از دوره‌های ر کود علم اصل است و مواجه با پیدایش و 

رواج اخباریگری است . اخباریان به ویژه مؤسس این مکتب محمد امین | ستر آبادی (م ح 
۳ ق) صاحب الفوائد المدنية که کتابی در رد اجتهاد و اصولیگری است» برای 
عقل و احتهاد نه اصالت و نه اعتباری در برابر کلام معصوم و احادیث و اخبار مروی از 
آنان قائل بودند و علم اصول را که خود در عصر ائمة اطهار (ع) و با اشاره و ارشاد 
ایشان نشأت گرفته بود علمی نوخاسته و بدعت آمیز می‌شمردند و بر آن بودند که فتهای 
امامیه» از اصحاب ائمه (ع) تا امثال کلینی و صدوق همه «اخباری» بوده‌اند و بعدها 
نهضت انحرافی احتهاد و اصول پدید آمده است. حال آنکه شاید به استثناء کلینی و شیخ 
صدوق سایر بز رگان و زعمای صدر اول امامیه از ز جمله ابن ابی عقیل, ابن‌جنید » شيخ 
مفید سید مرتضی و شیخ طوسی همه در عین اعتنا و اهتمام فراوان به شان احادیث و 
اخبار اصولی مشرب بوده‌اند . باری با وجود وقفه‌ای که ظهور اخباریگری در راه رشد 
علم اصول ایجاد کرد بزودی تالیف و شرح و تحشیۀ کتب اصولی از سر گرفته شد . بعضی 
دیگر از اصولیان این دوره عبارتند از: فاضل حواد (متوفای اواسط قرن یازدهم) صاحب 
غا ية المأمول فى شرح زبدة الاصول؛ سلطان العلماء سید حسین‌بن میرزا رفع‌الدین آملی 
9 ۶ ق) صاحب حاشیه بر معالم و حاشیه برزیده الا صول؛ مولی عبداللّهین محمد 


تونی معروف به فاضل تونی (م ۱۰۷۱ ق) صاحب وافیه؛ سید صدرالدین قمی (م ۱۰۷۱ 
ق) استاد وحید بهبهانی و صاحب شرح بروافیه؛ آقای حسین خوانساری (م ۱۰۹۸ ق) 
صاحب مشارق الشموس فی شر ح الدروی؛ محمد بن حسن شیروانی (م ۱۰۹۸ق) 
صاحب حاشیه بر معالم؛ آقا جمال خوانساری (م ۱۱۲۵ ق) فرزند آقا حسن خوانساری, 
صاحب حاشیه شر ح مختصر عضدی. 

دورف پنجم: این دوره نقطۀ عطفی در تحول و توسعه علم اصول فقه شیعه است و 
سلسله جنبان آن محمد باقربن محمد اکمل» معروف به وحید بهبهانی (م ۱۲۰۲ ق) است 
که سنگر نیرومندی در حلقۀ درس و حوزه علمية خود در کربلا در رد اخباریگری و دفاع 
آ اتی نگ رن اصولی بنیاد نهاد و اکثر شبهات اخباریان را د ر کتاب مهم خود 
القواند الحاترية پاسخ گفت . این دوره از عصر وحید بهبهانی تا عصر آخوند ملا محمد 


۳۹۹ سیر بی سلوک 
کقم جر انی مرها و ا ها آن آمیختگی مباحث فلسفي و منطقی با 
اون فقة ات اصولیان بزر گی در طی این + دوره به عرصه آمده‌اند که از جمله شا گردان 
مستقیم یا غیر مستقیم استاد اکبر (وحید بهبهانی) بوده‌اند مانند : سید مهدی بحر العلوم (م 
۱۳۲ ق)؛ شیخ جعفر کاشف الغطاء (م ۱۳۲۷ ق) صاحب کشف الغطاء در فقه که 
مقدمة آن در اصول فقه است؛ میرزا ابوالقاسم قمی (م ۱۲۳۱ ق) صاحب قوانین الاصول 
با القوانینالمحکمة؛ سید علی طباطبائی (م ۱۲۲۱ ق) معروف به صاحب ریباضص 
صاحب رسالاتی راباح ارا ر و اا ارا یت اما ع و ایح بو ی 
شهرت» حجیت ظواهر کتاب, حجیت مفهوم بالاولوية؛ شیخ اسدالّه شوشتری (م ۱۲۳۶ ق) 
صاحب کشف القنا ع عن وجوه حجية البجما )4 سید محسن اعرجی کاظمی (م ۱۲۲۷ 
ق) صاحب المحصول و الوافی فى شرح الوافيه؛ شریف العلماء محمد شریف‌بن 
حسنملی (م ۱۲4۵ ق)؛ مولی احمد نراقی (م ۱۳4۵ ق) صاحب مفتا ح الاصول و 
مناهج الوصول الی علم الاصول؛ شیخ محمد تقی‌بن عبدالرحیم (م ۱۳4۸ ق) صاحب 
هداية المسترشدين در شرح معالمالاصول؟ محمد حسن ابن عبدالوحیم (م ۱۲۹۱ ق) 
صاحب الفصول فی علمالاصول؛ سید ابراهیم بن محمد باقر موسوی قزوینی (م ۱۳۹۳ ق) 
صاحب ضوا بط الاصول و نتا يج الافکار؛ محمد ابراهیم بن محمد حسن کاخکی معروف 
به کلباسی (م ۲ ق) صاحب اشارات الصول. بز رگترین اصولی اواخر این دوره شیخ 
مرتضی انصاری (۱۲۱6 - ۱۲۸۱ ق) صاحب فراند الاصول ( = رسائل) است. بعضی 
دیگر از اصولیان اواخر این عصر عبارتند از: سید محمد باقربن سید علی قزوینی (م 
۲ ق) صاحب مفاتیح الأصول و نخبة الا صول؛ میرزا ابوالقاسم‌بن محمد علی تهرانی 
معروف به کلانتری (م ۱۲۹۲ ق) صاحب‌مطار ح الانظار ؛ سید حسین کوهکمری (م 
۹ ق) صاحب بشریالوصول الی علم الاصول؛ موسی‌بن جعفربن احمد تبریزی؛ 
صاحب اوثق الوسائل فی شر حالرسائل؛ محمود بن جعفر میشمی (م ۱۳۱۰ ق) صاحب 
جوا معا لشتات و قوامعالفضول؛ میرزا حبیب‌الله رشتی (م ۱۳۱۲ ق) صاحب 
بدانعالاصول؛ ضیاءالدین محمد حسین‌بن محمد علی شهرستانی 9 ۵ ق) صاحب 
غایة المسوول فی علمالاصول؛ میرزا محمد حسن آشتیانی (م ۱۳۱۹ ق) صاحب 
بحرالفوائد فی شر حالفراند » محمد باقر بن محمد علی مازندرانی (م ۱۳۲۲ ق) صاحب 
مجمعالاصول. 


۳۹۲ 


اصول فقه شيعه 


دورة ششم: این دوره آخرین دوره در تاریخ اصول فقه شیعه است و از عصر آخوند 
ملا محمد کاظم خراسانی (۱۲۵۵ ۵ )ا عط افر زا داز رهی کرد 
مهمترین مشخصۀ این دوره پیچید گی و پیشرفت فنی مباحث اصول فقه است. به طوری که 
به گفته‌ای «از گذشته تقریباً جز مصطلحاتی بیش نمانده و به کلی اساس مباحث 
د گ رگون شده است». آخوند خراسانی که در انقلاب مشروطیت ایران نقش 
تعیین کننده‌ای داشت» شا گرد حاج ملا هادی سبزواری و شیخ مرتضی انصاری و میرزای 
شیرازی است و معروف است که از حوزه درس او قریب به هزار مجتهد یا محقق 
قریب‌الاحتهاد بیرون آمده است. مهمترین اثر اصولی او كفاية الاصول است که از همان 
آغاز به صورت مهمترین کتاب درسی حوزه‌های علمیه ایران و عراق در آمده و بر آن 
شروح و حواشی بسیار نوشته‌اند . صاحبالذريهة ۱۲ شرح و حاشیه بر آن را ثبت 
کرده است. از مهمترین شروح آن شرح میرزا ابوالحسن مشکینی و شیخ علی‌بن قاسم 
قوجانی و شرح شیخ محمد حسین اصفهانی مشهور به کمپانی با عنوان نها ية الدراية 
است. همچنین شرح شیخ عبدالحسین رشتی و شرح سید محسن حکیم به نام 
حقا ین الاصول است. از مهمترین حواشی أن حاشية میرزا ابوالحسن مشکینی و حاشية 
سید حسن اشکذری یزدی و حاشية سید حسن رضوی قمی با عنوان نها ية المأمول و 
حاشیة شيخ محمد حسین اصفهانی معروف به کمپانی است. دیگر از آثار اصولی آخوند 
خراساتی اند الاصول و تعلیقه بر رسائل شیخ انصاری است. بعضی دیگر از اصولیان 
بز رگ دورةششم عبارتند از: میرزا حسین نائینی (۱۲۷۷ - ۱۳۵۵ ق) که دو تقریر از 
دروس اصول فقه او تدوین شده است» نخست فواند الاصول به اهتمام شیخ محمد علی 
کاظمی (م ح ٤‏ ش) و دیگر اجود التقربرات تالیف آیت‌اللّه سید ابوالقاسم خوئی؛ 
حاج شیخ عبدالکريم حاثری یزدی (م ۵ ق) صاحب دررالااصول؛ سید محمد تنکابنی 
(م ۱۳۵۹ ق) صاحب ایضا ح الفراند فی علم الاصول؛ آقا ضیاءالدین عراقی (۱۲۷۸ - 
۱ ق) صاحب المتالاتلاصولية. همجنین تقریرات درس او را چند تن از حمله 
شيخ محمد تقی بروجردی تحت عنوان نها ية الافکار و میرزا هاشم آملی تحت عنوان 
بداشعالافکار جمع و تدوین کرده‌اند . در پایان باید از جهار تن صاحبنظر معاصر که 
تحولی در آسان‌نگاری کتب اصولی ایجاد کرده‌اند یاد کرد . نخست محمد رضا مظفر 


۸ سس یر بی‌سلوک 
عصر جدید آیت‌الله شهید سید محمد باقر صدر (م ۱۸۰۰ ق) صاحب اصولالفته (در 


سه جزء که اخیراً بخشی از آن به فارسی ترجمه شده است) و المعالم الجد یدة فی 
الاصول؛ سوم مرحوم استاد محمود شهابی صاحب تقریرات اصول (تهران ۱۳۵۸ ش) که 
تقریرات درس اصول فقه ایشان در دانشکدة حقوق دانشگاه تهران بوده و بارها به طبع 
رسیده است؛ چهارم مرحوم محمد رشاد صاحب اصول فته(تهران, ۱۳۵۵ ش) که تحریر 
ساده و شیوائی از امهات مباحث و مسائل اصول فقه شيعه به دست داده است. 


منابع 
المعالمالجد یدة محمد باقر صدرء ۱ - ٩۸؛‏ علمالاصول- تاريخاً و تطورأ» على الفاضل القائینی؛ 


«نگاهی به تحول علم اصول» نوشتذ ابوالقاسم گرجی در مفالات و بررسیها دفتر ضیردهم* 
شانزدهم» ۱۳۵۲ ش» ۲۷ - ۸۰ الذريعة الى اصولالشريعة» علم‌الهدی. 


بحارالانوار 


همزمان با میصدمین سالگرد درگذشت علامه محلسی 


مولی محمد باقربن محمد تقی معروف به مجلسی ثانی یا علامه‌مجلسی (۱۰۳۷- ۱۱۱۰ ق)» 
از بزرگان تشیع و از ز اقران و معاصران ملا محسن فیض کاشانی (متوفی ۱۱۹۱ ق)» شیخ 

حر عاملی (م ESE E E ٤‏ 
اهتمام به ادارۀ امور شرعی از جمله منصب شیخ الاسلامی و مرجعیت و فتوا معروف است. 
یکی از خصوصیات عمد؛ علمی او این است که بسیاری از آثارش را به فارسی نوشته 
است» یا بعضی از آثار عربی‌اش را خودش به فارسی ترجمه کرده است. او ۱۳ کتاب به 
عربی و ۵۳ کات فارسی دارد . مهمترین و مفصلترین تألیف مجلسی 
تفا رادار نت مق لدرر اخبارالائمة الاطهار است. برای آنکه شان بحارالانوار در 
میان‌محموعه های‌معتبر حدیث شيعه روشن تر شود و ارجاعات و اشاراتی که به آنها در این 
مقاله هست بدون ابهام باشد » به اختصار تمام به هشت کتاب عمده و معتبر حدیث شيعه 


اشاره می‌کنيم. 


۱) اصول کافی» تألیف محمدبن یعقوب کلینی (م ۳۲٩‏ ق) که شامل حدود ۱۳ 


سس سس نی بی سلوف 
هزار حدیث است و ذیلی به نام روضه دارد . بهترین طبع و تصحیح ان در عصر حدید به 
همت و با تصحیح و تعلیقات استاد علی | کبر غفاری است. (چاپ سوم. تهران» دارالکتب 
الاسلامیه, ۱۳۸۸ ق که در جلد اول آن اصول کافی» و بقیه فروع یا روضه کافی است و 
کرارا تجدید طبع یافته است. 

7 من لبحضره الفقیه, تاليف شيخ صدوق يا ابن بابویه (محمدبن علی؛ م ۳۸۱ 
ق) که شامل ۵۹۹۸ حدیث است. بهترین تصحیح و طبع آن» تصحیح استاد علی اکبر 
غفاری است (تهران, تاریخ مقدمه ۱۳۹۲ ق). 

۳) تهذیب, تالیف شیخ الطایفه محمدبن حسن طوسی (م 1۰) ق) شامل ۱۳۵۹۰ 
حدیث. بهترین طبع آن در ده مجلد با تحقیق و تعلیق سید حسن موسوی الخرسان, 
درنجف انجام گرفته, سپس به طریق افست توسط دارالکتب الاسلامية تهران تجدید طبع 
یافته است (تاریخ مقدمة طبع اول ۱۳۷۸ ق). 

؛) الاستبصار فیما اختلف من الاخبار» تألیف هموء شامل ۵۵۱۱ حدیث. 
بهترین طبع آن به تحقیق و تعلیق سید حسن موسوی الخرسان در ٤‏ مچلد , در سال ۱۳۷۵ 
ق» در نجف انجام گرفته, و بارها در تهران به طریق افست تجدید شده است. 

۵ الوافیء تألیف ملا محسن فیض کاشانی (م ۱۰۹۱ ق) که تمامی احادیث 
کتب اربعه را نیز در بر دارد و دارای حدود پنجاه هزار حدیث است. وافی در عصر 
جدید در سه مجلد کلان به طبع سنگی» و اخیراً همان طبع به طریقة افست جزو 
منشورات کتابخانة آیاله المظمی مرعشی نجفی انتشار یافته است. و گویا مات ال 
البیت در قم انتشار طبع مصحح و منقحی از آن را همانند وسانل‌الشیعه و 
مستدرک الوسائل» جزو برنامه‌های خود دارد . 

7 بحارالانوار که مقالۀ حاضر به معرفی آن اختصاص دارد . 

۷) وسائلالشيعة الى تحصیل مسائلالشريعة» تألیف شيخ محمدبن حسن حر 
عاملی (م ۱۱۰۶ ق) که نخستین طبع منقح حروفی آن به همت مرحوم آیت الله عبدالرحیم 
ربانی شیرازی در ۲۰ مجلد انجام شده است (طبع اول ۱۳۷ ق؛ طبع پنجم بیروت» 
۳ ق). طبع و تصحیح جدیدی از آن با عنوان تفصیل وسائل الشيعة الى تحصيل 
مسائلالشريعة به همت موسسة آلالبیت قم» در سال ۶ ق آغاز شده و تاکنون ٩‏ 
محلد از ان از طبع خارج شده است. 


بحارالانوار ۰ 

۸) مستدرک الوسائل و مستنبط المسائل» تألیف حاج میرزا حسین نوری (م 
۱۳۲۰ ق) این کتاب چهارمین کتاب از مجموعه‌های حدیث اخیر شیعه و هشتمین و 
آخرین کتاب از مجموعه‌های احادیث شیعة امامية اثنی عشریه است. بارها به شیو سنگی 
در ۳ محلد بز رگ به طبع رسیده است (طبع اول تهران» ۱۳۲۱ ق) واخیرا مؤسسة 
آلالبیت آن را به شیوۀ حروفی» با تحقیق و تصحیح علمی به به طبع رسانده است (قم 
۷ ق) . مستدرک شامل حدودا ۳ هزار حدیث است که در وسائل نیامده است» و 
ترش ها مانند ابواب خود وسائل است - که آن نیز همانند ابواب فقهی از طهارت تا 


دیات است. 


محتویات و حجم بحار 

بحارالانوار جامع ترین مجموعة حدیث شیعی است» که در آن بخش عمده‌ای از 
آیات قرآن کریم همراه با تفسیر آنها به تناسب عناوین ابواب و موضوعات درج شده» و 
E:‏ تمامی احادیث نبوی (نیز قدسی) و اخبار و روایات و معارف اهل بیت علیهم السلام 
درآن درج است و مواد اصلی علوم نقلی و نیز تجربی اعلام و بز رگان شیعه از صحابۀ 
رسول اکرم (ص) و اصحاب ائمه (ع) تا قرن هشتم در آن گرد آوری شده است. در این 
مجموعه گرد آوری و نقل عین متون و نصوص است که واجد اهمیت طراز اول و نشان 
دهندة روش علمی و عینی علامه مجلسی است. گرایش مجلسی به جمع و تدوین عین آثار 
و مائورات قدیم» و نه اظهارنظر شخصی» ارزش والائی به بحارالانوار داده است. البته 
شرح و بیانی در ذیل اغلب ابواب» به قلم مجلسی افزوده شده است. ولی این توضیحات و 
تعلیقات از متون و نصوص اصلی ممتاز است. اندیشه‌ها و آراء علمی و تجربی یعنی تقریباً 
تمامی طبیعات و آراء طبی؛ نجو » فلکی» ریاضی و معارف اجتماعی و آداب و سنن و 
E‏ ری ریم دام gg‏ 
قصص و فرهنگ عامه (فولکلور) شیعه نیز در بحارالا نوار گرد آمده است. جين 
دایرة المعارف پر موضوع و مدخلیء نه در ده قرن اول تاریخ شیعه تا عصر مجلسی, و نه 
در سه قرن کاملی که از وفات او می‌گذرد » در عالم تشیع و نیز سایر مذاهب اسلامی 
نوشته نشده است که همۀ شون اندیشه و عمل و عقاید و احکام اسلام و تشیع را از ملک 
تا ملکوت و از جنین تا جنان در بر داشته باشد . مجلسی این اثر عظیم را که در چاپ 


۳۰۲ سیر بی سلوک 
حدید » در صد و ده محلد = در ۲۳۲۷ باب و بالغ بر حدود چهل هزار صفحه است» در 
طی مدت سی و شش سال از ۱۰۷۰ ۱۱۱۱۱ با همکاری جمع کشیری از فضلا و 
شا گردان ارشد خود به پایان برده است. برای بهتر نمایاندن محتویات بحارالانوان, 
مجلدات بیست و پن جگانۀ آن را طبق اجزء چاپ سنگی قدیم» و با تطبیق به مجلدات 
چاپ حروفی جدید معرفی می‌کنیم. 

جلد ۱ جاپ سنگی» برابر با مجلدات ۱ و ۲ چاپ جدید : دارای 4۰ باب» شامل 
مقدمه» کتاب عقل و جهل» فضیلت علم و علما» حجیت اخبار» قواعد کلی مستخر ج از 
آنها» و ذم قیاس. مقدمة مجلسی مفصل و مهم است و دارای پنج بخش است: ۱) در باب 
مصادر بحار ۲) در باب اعتبار آنها ۳) رموز و اختصارات نام کتب ٤‏ ) اختصار اسناد ۵) 
بیان سر آغاز (بعنی اسناد و سلسله روات) اهم مصادر. این مجلد قبل از آغاز طبع 
امین الضرب. در سال ۱۳۰۱ ق در تبریز به شیوۀ سنگی به طبع رسیده است. و دوبار به 
فارسی ترجمه شده است. یک بار در هند در سال ۱۱۳۱ ق و یک بار در ایران که نام این 


ترحمه فارسی عین‌الیفین است. 

حلد ۷ حاپ سنگی برابر با مجلدات ۳ و ۽ چاپ جدید : دارای ۳۱ باب. 
شامل کتاب توحید و صفات و اسماء‌الحسنی و تمامی کتاب توحید مفضل و رسالة 
اهلیلحة که منسوب به امام صادق (ع) است. این محلد تحت عنوان جامعالمعارف به 
فارسی ترجمه و طبع گردیده است. 

جلد ۳ چاپ سنگی, برابر با مجلدات ۵ تا ۸ چاپ جدید دارای ۵٩‏ باب. در 
عدل, مشیت. اراده» قضا قدر» هدایت, اضلال» امتحان» طینت» میثاق (عالم ذر)» توبه» 
علل‌الشرایع» مقدمات م رگ» احوال برزخ و قيامت و اهوال آن و شفاعت و وسیله و جنت 
و نار . 

جلد + جاپ سنگی برابر با محلدات ٩‏ و ۱۰ جاپ جد ید : دارای ۸۳ باب. 
شامل کتاب احتحاحات, مناظرات صحابه و ائمه و احتجاحات بعضی علما مانند شیخ 
مفید و سید مرتضی» و کتاب مسائل تالیف علی‌بن جعفر در آن مندرج است. این کتاب 
قبل از طبع امین الضرب ( کمپانی) در تبریز» به سال ۱۳۰۱ ق به طبع رسیده است. 

حلد ۵ جاپ سنگی برابر با محلدات ۱۱ تا ۱٩‏ جاپ جد ید : دارای ۸۳ باب 
در احوال و قصص انبیاء از آدم تا خاتم علیهم‌السلام و اثبات عصمت آنان و پاسخ به 


بحارالانوار ۳۰.۳ 


اعتراضاتی, که در این باب شده است. 

جلد < چاپ سنگی برابر با مجلدات ۱۵ تا 1۷ جاپ حدید : دارای ۷۲ 
باب. در احوال نبی أ کرم (ص) و آباء او و ذ کر اصحاب فیل و حفر چاه زمزم و احوال 
مکه؛ شرح حقیقت اعجاز و معجزات حضرت رسول (ص) و وقایم حیات و غزوات 
ایشان؛ کیفیت اعحاز قرآن» شرح حال سلمان» ابوذر» عمار مقداد و بعضی دیگر از 
صحابه. این مجلد هم به فارسی ترجمه شده است. 

جلد ۷ چاپ سنگی» برابر با مجلدات ۷۳ تا ۷۷ جاپ جد ید : دارای ۱۵۰ 
باب. در مشتر کات احوال ائمه (ع)» شرایط امامت ولادت و سیرة ائمه و غرائب شنون و 
علوم آنان و فضیلتشان بر انبیاء» ثواب محبت آنان و فضیلت ذری؛ آنان و بعضی 
احتجاجات علماء. این مجلد » قبل از طبع امین الضرب» در سال ۱۲۹4 در تبریز به چاپ 
رسیده است. این مجلد را آقای رضی‌بن محمد نصیر» و آقا نجفی اصفهانی هر یک 
جدا گانه تلخیص کرده‌اند . ملخص آفا نجفی: حامم ۱ نوار فى مختصر سابع البحار نام 
دارد. 

حلد ۸ جاپ سنگی» برابر با مجلدات ۸) تا ۲٩‏ جاب حد ید : دارای ٩۲‏ 
باب. در فتنه‌های بعد از رسول | کرم (ص) و سيرة خلفا و ماوقع روز گار آنان و کیفیت 
جنگ و صفین و نهروان و غارات معاویه بر اطراف عراق» و احوال بعضی از اصحاب 
و - ع -)وشرح 
بعضی از رسالات و نامه‌های حضرت ( ع). این مجلد دو ترجمۀ فارسی دارد یکی به به قلم 
مولی محمد نصیرین مولی عبداله» دوم موسوم به مجاری الانهار فی ترحمة المجلد 
الثامن من البحارء به قلم مولی محمد مهدی بن محمد شفیع استر آبادی مازندرانی (م 
۹ ق). 

جلد + چاپ سنگیء برا بر با مجلدات ۲۵ تا ٩۲‏ چاپ حدید : دارای ۱۲۸ 
باب. در احوال امیرالممنین ( ع) از ولادت تا شهادت» و احوال پدر ایشان (ابوطالب) و 
ایمان او و احوال عده‌ای از صحابة ایشان و نصوص وارده در باب ائمة اثنی عشر (ع). 
این مجلد قبل از طبع امین‌الضرب در سال ۱۲۹۷ ق در تبریز طبع شده است. و دو 
ترجمۀ فارسی دارد ۱) کشف !اسرار فی فضائل سید الابرار» ۲) ترجمهة به قلم آقای 


رضی‌بن مولی محمد نصیر . 


سیر بی سلوک 
حلد ۰ جاپ سنگی» برا بر با مجلدات ٩۳‏ تا ٩۵‏ چاپ جدید: دارای ۵۰ 


۳۰۲ 


باب. در شرح احوال سیدةالنساء (حضرت فاطمة زهراء ع) و امام حسن مجتبی (ع) و 
ابی عبد الله الحسین( ع )و حوال مختاروانتقام گیری او .جزءدوم این مجلد به نام محن الا برارفی 
ترحمة مقتل بحارالانوار به فارسی ترجمه شده و همراه با کتاب لهوف و رسالة اخذالشار 
و مقتل ابی مخنف به طبع رسیده است. دو ترجمۀ دیگر از آن به فارسی هست. یکی از 
میر محمد عباس تستری لکهنوی, دوم از میرزامحمد علی مازندرانی. این مجلد به اردو هم 
ترحمه شده است. 

حلد ۱۱ جاپ سنگی برابر با مجلدات ٩٩‏ تا ٩۸‏ چاپ جد ید : دارای *) 
باب. در احوال هار تن از ائمه بعد از امام حسین ( ع) (از امام سجاد تا امام کاظم علیهم 
السلام) و احوال عده‌ای از اصحاب و ذراری آنان. 

جلد ۱۷ جاپ سنگی برا بر با مجلدات ٩٩‏ و ۵۰ چاپ جد ید : دارای ۳۹ باب 
در احوال چهار تن از المه قبل از حضرت حجت (ع) (از حضرت رضا تا امام حسن 
عسکری علیهم السلام) و احوال بعضی از اصحاب آنان. 

حلا ۱۳ چاپ سنگی» برابر با مجلدات ۵۱ تا ۵۲ چاپ جد ید : دارای ۳4 
باب. در احوال حضرت حجت منتظر (عج) از ولادت تا غیبت و علت غیبت و علائم ظهور 
ایشان و سخن از کسانی که به حضور او تشرف یافته‌اند » و اثبات رجعت, و فصة جزیرة 
خضرا. مجلسی این مجلد را کتاب‌الخيبة هم نامیده است. این مجلد را شیخ محمد 
حسن بن محمد ولی ارومیه‌ای به فارسی ترجمه کرده است. در هند نیز به قلم نصیرالدین 
بن حیدر به فارسی در آمده است. حاج میرزا حسین نوری نیز استدرا کی بر این جلد به 
نام جنة الماوی نوشته است. 

جلد +۱ جاپ سنگی» برا بر با محلدات ۵۷ تا ٩٦‏ جاپ جد ید : دارای ۲۱۰ 
باب. در سماء و عالم و حدوث آنها و فلکیات و صفات فرشته و جن و انسان و حیوان و 
عناصر و ازمنه وامکنه. همچنین ابوابی درصید و ذباحه و اطعمه و اشربه, و تمام کتاب 
طب النبی» و کتاب طب الرضا در آن مندرج است. این مجلد را آقا نجفی اصفهانی به 
فارسی ترجمه کرده است. 

جلد ۱۵ چاپ سنگی برابر با محلدات ٩۷‏ تا ۷۲ چاپ جد ید : دارای ۱۰۸ 
باب. درایمان و کفر. شامل سه بحش: ۱) ایمان و شروط آن و صفات و فضل مؤمنان. و 
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فضل شیعه و صفات آنها؛ ۲) اخلاق حسنه و منجیات ( اعمال و اخلاق رستگاری بخش) 
۳) کفر و شعبه‌های آن» و اخلاق رذیله و مهلکات. مرحوم مجلسی ابتدا قصد داشته است 
نگارش کتاب ایمان و کفر» جنین می‌یابد که کتاب عشرت باید خود کتابی مستقل 
شود لذا از عزم اولش باز می‌گردد و آن را به تنهائی محلد جدا گانه‌ای قرار می‌دهد . لذا 
به حسب ترتیب ثانوی, ابواب کتاب عشرت» مجلد شانزدهم را تشکیل می‌دهد . منشاً 
احتلاف يا اشتباه در اینکه بحارالانوار ۲۵ یا ۲٩‏ جلد است همین است. به قول آقا 


بز رگ به همین جهت مجلد شانزدهم مکرر شده است. و خود آقا بزرگ در الذريعة 
حلد شانزدهم را مکرر یعنی دو بار معرفی کرده و دومی را همان کتاب العشرة در ۱۰۸ 
باب شمرده است. ترجمۀ فارسی این مجلد به طبع رسیده است. 

حلد ۱5 جاپ سنگی برابر با مجلدات ۷2 تا ۷۰ چاپ حد ید : دارای ۱۳۱ 
باب. در ترتیب اول» شامل آداب و سنن که به زی و تجمل هم معروف است و ابوابی هم 
در نظافت و سرمه‌کشی و روغن مالی و سایر انوا غ آرایش و خانه‌گزینی و خفتن و 
برخاستن و سفر و مناهی و کبایر و معاصی و حدود دارد . در باب اینکه آیا ابوابی از این 
مجلد درتألیف یا در طبع ناقص مانده است یا خیر در بخش بعدی همین مقاله بحث 
خواهد شد . به تصریح آقا بز رگ تهرانی» مزلف این مجلد را از مجلد پانزدهم انتزاع 
کرده است و تحت عنوان «کتاب‌العشره» کتابی مستقل گردانده است. درترتیب چاږ 
هم بعد از پانزدهم جاپ شده است. آقا نجفی اصفهانی, از این مجلد منتخبی به نام 
جواممالحقوق فراهم کرده است. 

جلد ۱۷ جاپ سنگی؛ برابر با محلدات ۷۷ تا ۷٩‏ چاپ جد ید : دارای ۷۳ 
باب. در مواعظ و حکم. قصة بوذاسف و بلوهر در همین جلد است. بر این کتاب میرزا 
حسین نوری مستد رکی نوشته و آن را معالمالعبر نامیده است که همراه 
مستدرک الوسائل او به طبع رسیده است (تبریز» ۱۲۹۷ ق). مجلد ۱۷ با نام 
حفاین السرار به فارسی ترجمه شده است. همچنین ترجمۀ دیگری نیز به نام 
حد بقة الازهار فى تلخیص البحار دارد . 

حلد ۱۸ جاپ سنگی» برا بر با مجلدات ۸۰ تا ٩۱‏ چاپ جد ید : در دو جزء: 
۱) طهارت در ٩۰‏ باب» ۲) نماز در ۱۲۱ باب. و در آن تمامی رسالة ازاحة العلة تالیف 
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و ليلتها» و باب «اعمال یوم‌الجمعة و آدابه»» در عات شک کا ۱ 2 ۷۱۱ 


ناقص مانده بوده است» و بعدا آن ۱۱ صفحه در نسخۀ خطی کاملی به دست آمده و در 


نجف به طبع رسیده است. 

حلد ۱٩‏ حاب سنگی» برابر با محلدات ٩۷‏ تا ٩۵‏ حاپ جحد ید : در دو جزء: 
۱) در فضایل قرآن و آداب و ثواب تلاوت و اعجاز آن و فضایل هر سوره. تفسیر نعمانی 
تماماً در این بخش مندرج است. کلاً شامل ۱۳۰ باب. ۲) در ذ کر و انوا ع آن و آداب 
و شرایط دعاء و بسیاری دعاها و تعویذها و حرزها و ادعية اوجا ع (دعاهای آرامبخش 
دردها ) و صحیفذ ادریس در آن مندرج است. کلا در ۱ باب. 

جلد ۲۰ چاپ سنگی برا بر با محلدات ٩٩‏ تا ٩۸‏ چاپ جد ید : دارای ۱۲۲ 
باب. در زکات» صدقات» خمس» روزه» اعتکاف و اعمال سنه (ایام ولیالی سراسر سال) 
و ادعية ماه رمضان. 

جلد ۲۱ چاپ سنگی» برابر با مجلدات ٩٩‏ تا بخشی از ۱۰۰ چاپ جدید: 
دارای ۸۶ باب. در حج» عمره» احوال مدینه» جهاد و رباط (تجهیز و تسلیحات))» و امر به 
معروف و نهی از منکر . 

حلد ٩۷‏ جاپ سنگی برابر با بقيه محلد ۱۱۰۰ ۱۰۷: دارای 14 باب. در 
مزار و زیارات. بعدها از این مجلد مختصر و منتخبی نیز تهیه شده است. این مجلد 
نخستین بار» قبل از جاپ امین الضرب» در ۱۳۰۱ ق در تبریز به طبع رسیده است. 

جلد ۲۳ چاپ سنگی برابر با مجلد ۱۰۴ و بخشی از ۱۰۹ چاپ حد ید : 
دارای ۱۳۰ باب در عقود و ایقاعات. 

جلد ۷٩‏ چاپ سنگی» برابر با بقیذ مجلد ۱۰٩‏ چاپ جد ید : دارای 4۸ باب. 
در احکام شرعیه و به دیات ختم می‌گردد . 

حلد ۷۵ [ یا 15] جاپ سنگی برابر با محلدات ۱۰۵ تا ۱۱۰ حاپ حد ید : 
در اجازات. و در آن تمام فهرست منتجب‌الدین و منتخب سلافةالعصر و اوایل کتاب 
الحازات سیدبن طاووس و اجازة کبیرۂ بنی زهره و اجاز؛ شهید اول و شهید انی و جز 


آنها در آن مندرج است. 


بحارالانوار ¥ 
روش و هدف مجلسی 

روش مجلسی در جمع و تدوین بحارالانوار به روشی که امروزه و در عصر حدید 
در علوم انسانی و دایرةالمعارف نویسی معمول است بسیار شبیه است. و سه ستون اصلی و 
ارجمند دارد . نخست عینیت و ن ص گرائی به معنای مثبت کلمه» و اعتنای شایان په حفظ 


نصوص و متون دوم پدیده پژوهی و آنجه امروزه روش پدیدار شناختی (فنومنولوژیک) 
خوانده می شود و شاید پیشرفته‌ترین شیوه تحقیق چه در نقد فلسفی جه نقد و پژوهشهای 
ادبی و چه پژوهشهای دینی است. علامه مجلسی عمدة میراث معارف اسلامی و شیعی را 
چنانکه در متون اصلی و اصیل اسلامی و شیعی منعکس شده باز جمع و تدوین و عرضه 
می‌کند . مهم این است که آن را در آئینه ذهن و زمانه و انديشة خود نمی‌تاباند . یعنی 
روایت عینی را با درایت ذهنی خود درهم نمی آمیزد . «بیان»‌های او نکاتی روشنگر و 
تعلیقاتی است جدا از متن و برای بهتر فهمیدن متن. سومین قائمۀ روش مجلسی در سند 
شناسی و استناد سنجيدة اوست و به شیوه‌ای است که پیشرفت پژوهشهای عصر حدید نیز " 
بر صحت آن صحه گذارده است» یعنی نقل از منابع اصیل و کهن و به دست دادن منابع 
یعنی کتابشناسی اثر حنانکه در جلد اول ابتدا مصادر یا منابع خود را یاد می‌کند سپس 
در بخش بعدی مقدمه, چول و چند اسناد (به کسر اول) و اعتبار آنها را بررسی می‌کند . 
این ارزیابی شتابزده و غير مسولانه که بعضیها دارند و تصور می‌کنند. مجلسی همچون 
«حاطب لیل» عمل کرده و هر چه از هر جا به دستش رسیده در کشکول عظیمی 
گنجانیده و گوهر و خزف را به یک رشته کشیده است» واهی است. این حکم درست به 
این می‌ماند که فی‌المثل چون در دايرة المعارف بریتانیکا يا دايرة المعارف فارسی 
از کاه تا کاهکشان و از سبزه تا ستاره و شرق و غرب و همۀ شئون تمدن و معارف بشری 
یاد می‌شود » بگویند این مجموعه‌ها «جمع پریشان» است و ساقه و محور اصیل فکری و 
برنامة علمی و در دریای معارف گونه‌گون و جهت‌یاب و قطب‌نما» سکان و سکاندار 
ندارد . یکی از مهمترین و اصیل‌ترین اسنادی که اندیشه و برنامۀ علامه مجلسی را باز 
می نمایاند سر آغاز مقدمۀ پراطلاع اوست که گزاره‌هائی از آن را نقل می‌کنیم: «... 
اساس علم را در کتاب‌الله و اخبار اهل بیت رسالت یافتم... بعد از احاطه به کتب متداوله 
مشهوره» اصول معتبرة مهجوره‌ای را که در طی اعصار و قرون متمادی متر وک مانده 
بود» به تتبع گرفتم و در شرق و غرب به کند و کاو برخاستم... و در این کار جماعتی 


۳۰۸ سیر بی‌سلوک 
از دوستانم یاری کردند و برای تحصیل منابع و مواد با شور و شوق به شهرها سفر 
کردند . تا به فضل‌الهی بسیاری از ز اصول معتبره که مدار اعتماد علما در قرون گذشته 
بوده است» به دست آمد و آنها را مشتمل بر فوایدی یافتم که در کتب مشهورة متداوله 
موحود نیست . و بر مدارک بسیاری از احکام اطلاع پیدا کردم ... ونهایت کوشش خود 
را برای ترویج و تصحیح و تنسیق و تنلیح آنها به کار بردم... و اين مواد در بابهای 
بسیاری متفرق بود ء و شاید به دلیل همین پرا کند گی» مردم رغبتی به ضبط آنها نشان 
نداده‌اند ... بعد از استخاره از پرورد گارم و یاری خواستن از حول و قو او» به تألیف و 
e‏ آن در کتابی که فصول و ابواب آن جمع و جور باشد و ضبط و ربط 

شته باشد» فراهم آورم. .. بدین ترتیب در آغاز هر باب ابتدا آیات قر آنی متعلق به 
aT‏ باب را آوردم. سپس اند کی از آراء مفسران را دربار؛ آنها به میزانی 
که روشنگر و وافی به مقصود باشد» نقل کردم. در این کتاب» هر بابی یا تمام اخبار 
متعلق به یک موضوع را در بردارد یا بخشی از آن را» و قسمت عمده را به بخش یا بابی 
که مناسب‌تر بوده است» برده‌ام و به آن موضع در همین باب اشاره کرده‌ام [ تا خواننده 
سررشته‌ ائ در دست داشته باشد ]. سپس «بیانی» در غایت اختصار [در شرح مشکلات 
اخبار] آورده‌ام... دیگر از فواید روش ما این است که کتاب حاضر فصول و ابواب 
بسیاری دارد که مؤلفان شیعه آنها را فرو گذاشته‌اند » و کتابی مستقل و مفرد یا بابی 
مستقل و مفرد از آنها فراهم نکرده‌اند » نظیر کتاب عدل و معاد » و ضبط تواریخ انبیاء و 
ائمه و کتاب سماء و عالم» مشتمل بر احوال عناصر و موالید و نظایر آنها... پس مزده باد 
شما را ای برادران دبنی به این کتاب «حامعة المقاصد » که در رو زگاران نظیر آن فراهم 
نیامده است... و نظر به اشتمال آن بر انوا ع علوم و حکم و اسرار» و نیز از آن روی که 
جوینده را از جمیم کتب اخبار بی‌نیاز م ی گرداند » نام آن را بحارالانوار الحامعة لدرر 
اخبارائمة الاطهار گذاردم. به فضل خداوند سبحان امیدوارم که این کتاب تا قیام قائم 
آل محمد (ع) مرجعی برای افاضل کرام و جویند گان علوم ائمة اعلام... و در ظلمات 
قیامت» نوری فرا راه من باشد . ۰ سپس کتب منابم خود را یاد می‌کند .یکی د دیگر از 
وجوه ارزندة روش مجلسی «اختصار اسناد اخبار» است که در فصل چهارم مقدمه دربارة 
آن توضیح روشنی می‌دهد . . «روش مختار ما در اختصار اسناد است» با پرهیز از ارسال 
محض [یعنی حذف همه اسانید و سلسلة روات] که موجب کاهش اعتماد می‌گردد . جه 
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روش ا کثر مولفان تطویل در شمردن رجال خبر به قصد تزیین کتاب خویش و تکثیر 
ابواب آن است. بعضی دیگر [به جای افراط به تفریط کشیده می شوند و] اسانید را به کلی 
حذف می‌کنند » و با این کار اخبار از درحۀ مسند بودن سقوط می‌کند و تمیز بین قوت و 


ضعف و کمال و نقصان خبر از دست می رود [ما شیوه بینابینی پیش گرفته‌ایم] و در 
مورد مشاهیر رجال فقط نام واله یا لقب آنها یا فقط اسمشان را بدون ذ کر نسبت به جد و 
پدر و کنیه و لقب» و در مورد کتابها نیز رمز یا علامت اختصاری آنها را می آوریم.» 
بعد بعضی از رجال اسانید مختصر شده را معرفی می‌کند که فی‌المثل آنچه از قرب 
الاستاد از قول ابوالبختری اختصار و نقل کرده‌ايم «در واقع او از سندی بن محمد 
البزاز» و او از ابی‌البختری وهب بن وهب قرشی نقل کرده است.» یا «و آنچه به اسانید 
ثلائه از حضرت امام رضا ( ع) روایت شده» عبارت است از آنچه صدوق در کتاب عون 
اخبارالرضا آورده و سلسله روات آن از این قرا است: ...» و سپس سلسله روات را یاد 
می‌کند . و به همین ترتیب ۱۵-۱۰ صفحه اختصارات رجالی خود را یاد می‌کند و با این 
روش دانی و روش شناسی و امانت‌داری خود » اعجاب و اعتماد اهل نظر را برمی‌انگیزد : 
ذیل همین فصل از مقدمه» «مفردات مشت رکه» را به میان می آورد . یعنی رجالی که نام 
اعتصاری یا کنیه و نسبت آنها به تنهائی ممکن است باعث اشتباه شود . به روشنی معرفی 
شده‌اند . مغلا گفته شده است مراد از «فضل» ابن شاذان است یا از «جوهری»» محمد 
بن زکریا جوهری است و نظایر آنها. در فصل پنجم مقدمه» سلسلۀ سند کتابهای منبع و 
مصدر کار خود را که پیشتر نام آنها را یاد کرده» و توثیق کرده بود » نقل می‌کند . 
تنکابنی بحثی دربار؛ نحوۂ همکاری خواستن مجلسی از دیگران دارد : «... سید 
نعمت الله حزائری که از تلامذة آخوند ملا محمد باقر مجلسی است و اجازه از او دارد در 
انوار نعمانیه, نوشته است که در تاليف چند مجلد از بحار من اعانت استادم می‌نمودم. و 
مرادش از اعانت تألیف نه آن است که العیاذ بالله در تحقیقات و حل مشکلات» تلمیذ 
شریک استاد باشد . بلکه طريقة مجلسی آن بود که مثلاً در مسال نزول باران و رعد و 
برق می خواست تحقیق نماید » به یکی از شا گردان می‌گفت که آیات متعلق به باران و 
رعد و برق را جمع کن. پس آن تلمیذ آیات را جمع م یکرد و در زیر آن کاغذ سفید 
می‌گذاشت. تا آخوند ملا محمد باقر در زیر آن بیانات و تحقیقات را بنویسد و به تلمیذ 
دیگر می‌گفت که اخباری که در این عنوان است از فلان کتاب جمع کن و بنویس و 
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سفید می‌گذاشت که اگر آخوند بخواهد بیان و تحقیقی بنویسد . پس آخوند بسا بود که 


چیزی نمی‌نوشت. زیرا که آن چیز محتاج به بیان نبود . و بسا بود که به نحو جلیپا در 
تحت آن خبر» «بیاد» را می‌نوشت. یا کاغذ سفید زیاد می آمد » به همان سفیدی 
میگذاشت و مید اصل بحارالنوار به همین نسق است که مذ کور شد.» 
(قصصالعلماءء ص ۲۰۸ - ۲۰۹). 

آبا بحارالانوار کتب اربعه را در بردارد ؟ میرزا عبدالله افندی از شا گردان ارشد 
علامه مجلسی که به یک روایت» کار پا کنویسی بخشی از بحار» پس از وفات محلسی به 
عهدة او افتاد » می‌نویسد : «در کتاب بحارالانوار که جامم اخبار ائمة اطهار است» 
احادیث کلیۀ کتابهای حدیث را گرد آورده» مگر کتب اربعه و نهج البلاغه را» که از 
آنها جز اند کی نقل نکرده است...» (ریاض العلماء۳۹/۵)مصحح رياض‌العلماء در 
حاشیه از تعلیقات امل‌الامل چنین نقل کرده است: «مجلسی نظرش را دربار؛ نهج البلاغه 
تغییر داده, و کل نهج البلاغه را در بحارالانوار آورده است.» استاد محمد تقی 
دانشپروه می‌نویسد : (۱... مجلسی جز در پاره‌ای جاها از خبرهای جهار کتاب کلینی و 
قمی و طوسی و همچنین از کتابهای متواتر دیگر در بحار هیچ نیاورده و نحواست که 
آنها را مردم ترک گویند و بدانها پردازند .» (فهرست کت بخانة" اهدانی مشکوة» ص 
۳ ولی باید گفت چه بسا احادیث مندرج در کتب اربعه از طریق منابع آنها و 
اصول معتبرة قدیمی در بحارالانوار راه یافته و مندرج گردیده است. دیگر آنکه سه 
کتاب کافی (بارمز « کا»)» تهذ یب (با رمز «یب») و من ل(ابحضرهالفقیه (با رمز 
«یه») در فهرست اختصارات یا رموز بحارالانوار دیده می‌شود » و طبعا حا کی از مراجعةٌ 
مجلسی به آنهاست. ولی ممکن است این مراجعه در قسمت «بیان» یعنی توضیح و 
تعلیقات مجلسی بوده باشد . تنکابنی می‌نویسد : «... جمیع اخبار خاصه را جمع کرد» 
کب ریش در آن مندرج و غیر آن اخبار شیعه از همه کتب جمع کرده.» 
(قصص العلماء ص ۱ استاد محمد باقر بهبودی در این باره می‌نویسد : 
«[مجلسی] از آوردن کتب اربعه در بحار» با وجود درخواست بعضی از فضلای یارانش» 
خودداری کرده‌است» تا این کار باعث نسخ آن کتابها و متروک ماندنشان نشود . و به 
سرنوشت اصول معتبره‌ای که یک وقت به سماع و اجازه معروف و متواتر بود» سپس 


۳۱۱ 
مهجور و متروک و بلاتواتر و بدون سماع و اجازه مانده استء دچار نشود .» ( بحار 
محلد صفر (۰) / ۲۵ - 1 
آبا بخشی از بحارالانوار در تألیف یا طبع ناقص مانده است؟ با فوت 
مجلسی» از سواد به بیاض در آمدن مجلدات بحار ناقص می‌ماند . از جلد ۱۵ تا ۲۵ جز 
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ابوابی که به صلاة و مزار و اجازات مربوط می‌شود به صورت مسوده می‌ماند » و جزو 
میراث یکی از ورثه مجلسی قرار می‌گیرد » تا شا گرد دانشمند و باوفای او میرزا عبدالله 
اصفهانی» صاحب ریاض العلما: آنجه را که به صورت مسوده مانده بوده از وارث 
دستنویسها می خرد و آنها را مرتب و پاکنویس می‌کند . پس از فوت میرزا عبدالله» سید 
نصراللّه حاثری آن پا کنوشته‌ها را از ورثة میرزا خریداری م ی‌کند و از آنجا این مجلدات» 
مکرراً استنساخ می شود و به اصطلاح «نشر» پیدا می‌کند (اعیادالشيعة /٩‏ ۱۸۳) نیز 
چنانکه پیشتر اشاره شد » جلد شانزدهم بحار طبق ترتیب و برنامه‌ریزی اولية مرحوم 
مجلسی در آداب و سنن یا زی و تجمل بوده است. نسخه‌ای که این مجلد بر طبق آن به 
طبع می رسیده ناقص بوده است و بعضی از ابواب آن مانند مناهی» کبایر و حدود فقط 
عنوان داشته و مانند سایر ابواب روایات نداشته است. لذا مباشران نشر اول» یعنی جاپ 
سنگی» چون دیده‌اند که مجرد عناوین بدون احادیث» بیفایده است» عناوین را هم 
انداخته‌اند» لذا این مجلد ناقص به طبع رسیده است. تا اینکه شیخ آقا ورک رات 
سال ۱۳۳۰ ق به نسخۀ کاملی از آن دست می‌یابند که در آن در ذیل عناوین ابواب 
مذ کوره» احادیث آن بابها را نیز در بر داشته است. تفصیل قضیه از این قرار است که 
مرحوم حاج شیخ عباس قمی وقتی که از وجود نسخۀ کامل باخبر می‌شود آن را استنساخ 
می‌کند و به‌این بازیابی در مادۀ «قمر» (در ذ کر قمار) سفينة الحار تصريح کرده 
است. و مرحوم آقا بز رگ تهرانی نسخه دیگری از روی خط حاج شیخ عباس برای خود 
می‌نگارد و آن را به حاج محمد حسین آقا فرزند حاج امین الضرب اهدا می‌کند تا مانند 
محلدات دیگر آن را هم به طبع در آورد . ولی این کار توسط او انجام نم ی گیرد و 
در سال ۱۳۹۱۲ ق به امر مرحوم میرزا محمد تهرانی به صورت على حده (در ۱6 صفحه) 
جاپ می شود . اما به قراری که استاد محمد باقر بهبودی در مجلد صفر (۰) /۳) 
بحارالانوار نوشته است با چاپ این «مستدرک» نیز جلد شانزدهم تکمیل نم ی گردد» 


زیرا نسخه این تکمله نیز ۲۱ باب را - که شرح آنها در همین منبع آمده است - در بر 
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ندارد . این ابواب بعدها از روی نسخه‌های خطی دیگر بازیابی شد و در چاپ جدید 


مندرج است. همچنین چاپ جدید (طبع سوم حروفی) فاقد کتاب خلفاء یعنی مجلد 
هشتم چاپ سنگی است. لذا این طبع صد و ده جلدی» مجلدات ۲۸ تا ۳4 را فاقد است. 
همچنین جزء دوم جلد هجدهم که در نماز است در طبع امین الضرب از مطالب ميانة 
«فضل یوم الجمعة و ليلتها» و باب «اعمال یوم‌الجمعة و ادابه» از ص ۷۰۱ تا ۷۱۱ ناقص 
بوده است که بعداً این بخش از روی نسخة کامل دیگری در نجف جدا گانه به طبع رسیده 
است. طبعا جاپهای بعدی, از جمله چاپ جدید این بخش را در بردارد . 

مصادر و متابع بحار: مجلسی امهات منابع و مصادر خود را در جمع و تدوین 
بحارالانوار» به تصرح عناوین کتابها و مزلفان هر یک در مقدمۀ جلد اول یاد کرده 
است. این منابع نزدیک به جهارصد عنوان است» از جمله: ۱٩‏ کتاب از شیخ صدوقء ۱٩‏ 
کتاب از شیخ طوسی» ۱۸ کتاب از شیخ مفید » ۱۲ کتاب از سید مرتضی ۱۲ کتاب از 
شهید اول» ۲۱ کتاب از سیدبن طاووس, ۲۳ کتاب از علامۂ حلیء ۱۲ کتاب از شهید 
ثانی... و به تعبیر خود مجلسی اینها کتابهائی است که «مدار نقل» یر آنها بوده است. 
همچنین به‌آدر حدود ٩۰‏ منبع از کتب اهل سنت برای تصحیح الفاظ اخبار یا تعیین معانی 
آنها رجوع کرده و نام همه را در مقدمة خود آورده است. صحاح سته و کتب اساسی 
لغت عرب و انوا ع غريب القرآن و غریب‌الحدیث و تفاسیر عمد اهل سنت جزو اين 
منابع است. مجلسی در فصل سوم مقدمه» تحت عنواد «توثیق المصادر» ارزیابی‌اش را از 
منابع خود با توضیحی دربارة اغلب کتابها بیان می‌دارد . 

رموز و اختصارات بحار: مجلسی در بحار جز اختصارات رایج در فرهنگ 
اسلامی و شیعه» برای ۸4 فقره از کتب کثیر المراجعه حروف اختصاری یا رموزی گذارده 
است از حمله: ب ( = قرب الاسنتاد)» بشا ( = بشارة المصطفی)» جش  (‏ فهرست 
نحاشی)» شی ( = تفسیر عیاشی)» ع( = علل‌الشرایع), ک( < اکمالالدین)؛ کا 
(- کافی), کف ( = مصبا ح کفعمی)؛ مع ( = معانیالاخار)ء نهج ( = نهج ‌البلاغه) » 
یب( = تهذیب), یه( = من لا بسحضره الفقیه). این اختصارات در جاپهای حدید 
حروفی» در جدولی تحت عنوان «رموز الکتاب» در آخر اغلب مجلدات بحارالانوار» در 
یک صفحه به طبع رسیده است. 

ملخصها و منتخبهای بحار: ۱ ) دررالبحار, تألیف نورالدین محمدبن محمد مژمن 
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بن شاه مرتضی (نوۀ برادر ملامحسن فیض کاشانی). نام کامل این اثر: دررالبحار؛ 
المصطفی المنتخب من کتب البحار است و به نورالانوار هم معروف است. اين منتخب 
در سه مجلد است. مجلد اول در ابواب عقل و جهل تا آخر معاد است. مجلد دوم در 
مناقب اصحاب کساء تا آخر باب رجعت» مجلد سوم در امامت‌است ودر تهران به سال 
۱ ق به طبع رسیده است. 

۲) الشفا فى اخبار آل مصطفی يا الشافی الجامع بین البحار و الوافی» 
تألیف محمد رضا بن عبدالمطلب تبریزی که ملخص از بحار و وافی فیض است با حذف 
بعضی اخبار و استاط مکررات. هفت مجلد ضخیم از آن به طبع رسیده است. 

۳) مستدرک الوافی که در واقع تلخیص بحارالانوار است. تالیف مولی محمد 
هادی فرزند شاه مرتضی» نو برادر ملا محسن فیض کاشانی» و برادر صاحب دررالبحار 
که پیشتر یاد شد . 

؟ ) منتخب بحارالانوار تألیف مولی محمد هادی, به احتمال بسیار همان است 
که مستدرک الوافی نامیده شده است. 

۵ ) بنادرالبحار خلاصة بیست و پنج مجلد کتاب بحارالانوار لحامعة لدرر 
اخبارالائمة الاطهار. و ترجمه و شرح به قلم فیض‌الاسلام (تهران» فقیه» بی تا ) 

فهرستهای بحارالانوار: )١‏ سفينة البحار و مدينة الحكم و الآثار که مرحوم 
حاج شیخ عباس قمی (م ۹ ق) فراهم آورده است. چاپ نجف» ۱۳۵۲ - ۱۳۵۵ ق 
در ۲ حلد» که سپس بارها تجدید طبع شده و دیگران مستد رکهائی نیز برای آن فراهم 
کرده‌اند. ۳) مفتا حالابواب؛ که فهرست ابواب بحار است و آن را شیخ جواد بن 
ابی‌القاسم اصفهانی فراهم آورده و در ۱۳۵۲ ق در تهران به طبع رسیده است. ۳) 
مصابیح الانوار؛ نیز فهرست جمیع ابواب بحار» گرد آوردة میرزا محمدبن رجبعلی 
تهرانی. مزلف این فهرست را برای تسهیل کار خود در نگارش مستدرکی بر بحار فراهم 
آورده و بین آن و فهرست خود بحار اختلافاتی هست. )٤‏ فهرست بحارالانوار» فهرستی ‏ 
که خود مجلسی قبل از آغاز نگارش بحار آن را فراهم آورده و در واقع راهنمای کار او 
بوده» و بین آن و ابواب بحار به نحوی که بعداً تدوین شده اختلافات بسیاری هست. ( > 
الذریعت, ۳۸۸-۳۷۷/۱۹). ۵) التطبیق بين السفينة والبحار بالطبعة الحديدة. جمعه 


و الفه سید حواد المصطفوی. عنی بطبعه و نشره: آستان قدس رضوی» ۱۳۱۱ ش / ۱۸۰۳ 


۴ تست تست سیر بی سلوک 
ق. 1 ) المعجم المفهرس لالقاظ | بواب البحار. تاليف کاظم مراد خانی. تهران انتشارات 
ظور: ۱۳۱۵ شنز 

1) فهرستی که در دل طبع جد ید ار دو ت و ماع ات 
صد و دهگانه بحار» یعنی محلدات ۵ ۵۵ ۵7 آن را تشکیل می دهد . این فهرست بر 
حسب مجلدات جدید و ابواب هر یک است و در زیر هر باب موضوعات و محتویات آن 
را به ترتیب صفحه تحلیل کرده است. مولف این فهرست سید هدایت الله مسترحمی است. 


چا پهای بحارالانوار 

۱) این کتاب کبیر ابتدا به هزینه و همت حاج محمد حسن ملقب به کمپانی 
اصفهانی» امین دارالضرب تهران» از سال ۱۳۰۳ تا ۱۳۱۵ ق در تهران طبع می‌گردد و 
ادات بیست و پنج گانۀ آن به رایگان میان اهل علم توزیع می‌گردد (الذريعة» ۲ 
۷7 ین جاپ به جاپ سنگی, یا کپانی: یا امین الضرب مشهور است. یک دهه پیش 
از آغاز جاپ امین الضرب یا کمپانی بعضی از محلدات بحار» پرا کنده‌وار در تبریز 
چاپ سنگی شده است که در معرفی مجلدات بیست و پن ج گانه» به آنها اشاره شد . 

۲) طبع جدید و امروزه‌پسند و حروفی بحارالانوار در عصر جدید» در حدود دو 
دهه پیش به اهتمام حجهة‌الاسلام حاج شيخ محمد آخوندى» توسط دارالکتب الاسلامية و 
انتشارات اسلامية تهران با نظارت و اشراف علمی عده‌ای از فضلا از جمله مرحوم علامه 
طباطبانی» مرحوم عبد الرحیم ربانی شیرازی, شیخ یحیی عابدی زنجانی» علی اکبر غفاری» 
بر مبنای طبع سنگی کمپانی و با مراجعه به نسخ خطی دیگر در ۱۱۰ مجلد انجام شده 
است. طبع این کتاب پر حجم سالها به طول انجامیده و کاری ست رگ و زمانگیر و 
دستجمعی بوده است. با گذشت یا به کنار رفتن بعضی از اعضای گروه پیشین» گروه 
دیگری به یاری می‌شتابند از جمله حاج سید ابراهیم میانجیء سید محمد موسوی 
الخرسان» هدایت‌الله مسترحمی, و استاد محمد باقر بهبودی. سهم اقای بهبودی بیش از 
سایر اعضای این گروه یا گروه اول است. چه بر تصحیح و طبع همۀ مجلدات» مگر ۲۰ 
جلد » نظارت ناقدانه و توام با تحریر تعلیقات لازم داشته است. ویرایش و اشراف اقای 
بهبودی در حدود ۱۰ سال به طول انجامیده است. در این جاپ بسیاری از افتاد گیها یا 
کمبودهای چاپ کمپانی با همت ایشان یا بعضی دیگز از اعضای گروه» با به دست 


بحارالانوار ۳1۵ 

آوردن نسخه‌های اصیل و از جمله نسخۀ اصل خط مؤلف» بازیابی و برطرف شده است. 
۳) چاپ سوم که در واقع تجدید طبع شکیل همان چاپ حروفی اول» منطبعه در 

تهران و به همت فضلای سابق الذ کر است» از سوی موسسة الوفاء در لبنان انجام گرفته 


است. 

6) چاپ چهارم که در واقع چاپ سوم طبع حروفی جدید است» از سوی 
مزسةالوفا و دار احیاء التراث العربی در لبنان» به شیوة افست از روی چاپ پیشین انجام 
گرفته است. 

۵ به قرار اطلاع مزسس؛ آلالبیت واقع در قم که صلاحیت و همتش را با 
تصحیح و طبع آثار گرانقدری چون وسائل الشیعه و مستدرک الوسانل به بهترین وجهی 
نشان داده است» تجدید تصحیح و طبع تازه‌ای از بحارالانوار را همجون وافی فیض جزو 
برنامه‌های آیندۀ نزدیک خود دارد . 

بعضی اختصاصات چاپ جد ید : جاپ جدید » یعنی طبع سوم (بیروت» مؤسسةالوفا 
و دار احیاء التراث) ویژ گیهائی دارد : ۱) دارای شمار؛ صفر (۰) تحت عنوان مدخل است 
که بحث مفصل دربارة علامه مجلسی» و مخصوصاٌ استادان» شا گردان و آثار او» به ویژه 
بحارالانوار و روش تدوین و محتویات آن دارد . همچنین تراجم احوال مزلفین مصادر 
اصلی بحار را از ابن بابویه گرفته تا فخر الدین حلی. ۲) مجلدات ۲۸ تا ۳۶ که برابر با 
جلد هشتم چاپ سنگی» یعنی کتاب خلفاء یا کتاب فتن است» در طبع جدید » به چاپ 
نرسیده است. شاید از آنروی که در بردارندۀ مطاعن خلفا بوده است. ۳) محلدات ۵4 
۵ شامل فهرست سراسری مجلدات صد و دهگانه است. 4) مجلد ۱۰۵ تمامی 
کتاب فیض القدسی فى ترجمة العلامة المجلسی نوشته حاجی میرزا حسین نوری است. 
۵) جلد ٩‏ فهرستی است که علامه مجلسی به عنوان راهنمای خود برای جمع و تدوین 
بحار الانوار ترتیب داده بوده است. 


ارزیابی و نقد بحار الائوار 

تنکابنی در معرفی بحار می‌نویسد : «... مانند آن در عامه و حاصه نوشته نشده 
است و این بز رگوار در دیباچة بحار گفته که احدی از عامه و خاصه بر من سبقت 
نگرفتند و راست فرموده...» ( قصص العلماء» ص ۲۱) اعجاز حسین کنتوری 


۴۹ سس سربیسلوګ 
می‌نویسد : «علومی که در آن گرد آمده در کتاب دیگر گرد نیامده و پیدا شدن نظیر 
آن متعذر است.» ( کشف الححب و الاستار» ذیل «بحارالانوار») آقا بز رگ تهرانی در 
مقاله مفصل ۱۲ صفحه‌ای که در معرفی بحارالانوار دارد می‌نویسد : «مجموعه‌ای است 
که قبل و بعد از آن نظیرش تدوین نشده, زیرا شامل جمیع اخبار است و تحقیقات دقیق 
و شرح و بیان مستوفا دربارة آنها دارد که اغلب آنها در غیر آن پیدا نمی‌شود . ذلک 
فضل اله پزتیه من یشاء... و علی‌رغم بعضی ضعفها و انتقادی که بعضی به آن دارند» 
بحارالانوار برای هر کس که جویای بابی از ابواب علم آل محمد (ص) باشد » مصدری 
است» حنانکه خود مولف نیز در آغاز کتاب همین وصف را به کار برده است. و ا کثریت 
عظیم کسانی که بعد از محلسی آمده‌اند » در تصانیف خودشان از آن بهره‌مند شده‌اند .» 

در مقا مربوط به بحارالانوار در دابرة المعارف فارسی همچنین آمده است: 
«العقاط و انتخابی است از کتابهای معروف شیعه که بعضی از آنها امروزه در دست 
نیست. و تقریباً کلية احادیث مروی از پیغمبر (البته به عقیده شیعه) و ائمة شیعه در آن 
جمم گردیده و می توان آن را دايرة المعارف شیعه نامید ؛ و مطالب سبت و بی‌اساس نیز 
در آن فراهم آمده ...» آقای کاظم مدیر شانه‌ چی در بخشی از بحشی که دربارۀ 
بحارالانوار دارند نوشته‌اند : « ...و به طور کلی در عده‌ای از مجلدات آد» بیاناتی در 
توضیح مشکلات» و جمع متنافیات احادیث افاده نموده که تبحر وی را در فنون ادب و 
علوم تنسیر و حکمت و کلام می‌رساند . و خلاصه می‌توان گفت که بحار گنجینۂ بز رگ 
و ذیقیمتی است که مولف علامه در جمع و تدوین آن» رنج فراوان برده و در نتیجه منتی 
بزرگی بر عالم تشیع گذارده با این مزایاباید اذعان کرد که چون نظر مولف» جم و 
ضبط احادیث بوده (و حقا از عهدة این مهم درآمده)» قهرا اخبار ضعافی در مطاوی 
ابواب مختلف ال دیده می‌شود ...» (علم الحد یث» ص .)٩۲‏ 

آقای محمد باقر بهبودی بحارالانوار را «موسوعة کبری» و «دايرة المعارف 
مذ هب شیعه» می خواند و برآن است که «اقل فایدۀ جمع و تدوین علامة مجلسی این 
است که محققان هر موضوعی از معارف دینی» تمامی گمشده و آرزوی خود را در این 
مجموعه فراهم می‌يابند ... و بدین وسیله مجال ژرفکاوی در آنها را دارند زیرا می‌توان 
متن حدیق را که از منابم مختلف نقل شده و اسناد آن را که به طرق مختلف آمده به 


شرا تطلس رطاله» آنه را ناق صراست» با انطباق بهآنج هکام لاست, تکمیل 


سس ات ی بت بت ا 
کرد تیار پیش نن ای که حدیثی را که محققی آحاد می‌انگاشته متواتر یا مستفیض 
بیابد ... اما اینکه بعضی بر آن انتقاد می‌کنند که حاوی روایات متهافت یا متناقض است» 
و .تلا در بابی از آن روایتی هست که قضیه یا معجزه‌ای را به امام کاظم (ع) نسبت 
می دهد و در روایت دیگر این قضیه یا معجزه را عینابه امام رضا ( ع) نسبت می دهد » 
باید گفت که به نظر من پی‌بردن به امثال اینگونه تناقضها هم از بر کات این کتاب است. 
و اگر گرد آوری روایات از کتب مختلف و جمع آن در باب واحد ذیل موضوع واحد 
نبود» این تناقض آشکار نمی‌شد ...این وامثال این روشنگریها از ب رکات این کتاب 
گرانقدر است که باب بحث و فحص و تدقیق علمی را م ی‌گشاید و باب جهل و ضلالت و 
قول بلاتحقیق را می‌بندد . جنانکه من بارها در آغاز بابی حدیثی دیده‌ام که ملحض بوده 
و از حیث متن اشکالی نداشته و سپس در ذیل همان باب به اصل حدیث به صورت کامل 
از مصدر دیگری برخورده‌ام و آن را متناقض و متهافت یافته‌ام و برایم آشکار شده است 
که کسی که حدیث را تلخیص کرده و آن را در کتابش آورده, آنجه را که در حدیث 
عیب و علت می‌یافته که آن را از اعتبار می‌انداخته, حذف کرده است. و اگر این کتاب 
ارحمند نبود که شوارد و نوادر را از منابع مختلف در باب واحدی گرد آورده است؛ این 
نکته ظاهر نم ی گشت.» (مجلد صفر (۰) /۱۹ - ۲۰.و سپس چندین کشف که سررشتة 
تحقیقش از بحارالانوار بوده است» یاد می‌کند . بعد می‌نویسد : «بر ماست که از این 
سیره نیکوی مژلف سپاسگزار باشیم و قدر آن را بدانیم. زیر هرآنجه را که به او رسیده 
است در کتابش آورده است و تمیز بین صحیح و سقیم را به شم و شناخت محقفات و 
احاطة علمی آنان وا گذارده است» بدون آنکه فکر و نظر شخصی خود را حکم قرار دهد 
و بر بعضی اخبار انتقاد آورد که مخالف مذ هب است و از حد اعتبار ساقط است و آن را 
حذف کند و در کتابش نیاورد . یا برعکس حدیث یا مطلبی را بی‌عیب و ایراد بیابد و 
در کتابش بیاورد و جه بسا درآنجه آورده بسیاری متعارضات باشد . یا آنجه نیاورده و 
کنار گذارده حاق مذهب بوده باشد .اما آنچه در بیانات ایشان در توجیه روایات 
متعارضه و تأویل و رفع اختلاف آنها می‌يابیم به فصد صدور حکم به صحت حدیث و 
قبولش نیست» بلکه این کار کار هر محموعه‌ای از جوامع حدیثی است... همچنین اینکه 
بر این کتاب انتقاد می‌کنند که اخبار ضعاف دارد که نه موجب علم می‌شود نه عمل» 


بايد گنت که این شأن و وظيفة هر مجموعه‌ای از جوامع حدیلی است که در همة آنها 


ضعاف و حسان و صحاح هست. وظیفة محدث گرد آورنده‌نقل و استیفا و تکثیر اسناد و 
روایات است» اما بحث از صحت و سقم حدیث و ضعف و قوت آن» یا نحص از رجال 


سندش, وظیفۀ دیگری است که علم رجال و درایت متکفل آن است.» «پیشین» ص ۳۱ 
- ۲۲). 


منابع 

قصص العلماء ۲۰4 - ۱4۲۲۸عان‌الشعت ۱۸۲/٩‏ - ۶ الذريعة» ذیل نام کتابهائی که 
در این مقاله په آنها اشاره شده و نیز مقالۀ مفصل و پر اطلاعی که در جلد سوم ص ۱١‏ - ۲۷ در 
مد خل «بحارالانوار» دارد : علم الحدیث» کاظم مدير شانه‌جی. ۸٩‏ - ۲٩؛‏ ریاض العلمای ۵۰ 
⁄۷ - 4۰) مزلفین کتب جاپی فارسی و عربی» ۲۳/۲ - ۳۱ فهرست کتا بخان اهدائی ‏ قای 
سید محمد مشکوة به کت بخانة دانشگاه تهرانا, نگارش محمدتقی دانش پژوه, ۱۱۳۳/۳ - 
۷ ؛ بحارالانوار الحامعة لدرر اخبار الا شمه الاطهار. تاليف محمدباقر المجلسی. الطبعة الثالثة 
المصححة. بيروت» موسبة الوفا و دار احیاء التراث العربی» ۱۸۰۳ ق /۰۱۹۸۳ ۰ ج. 


منطق» یکی از زبانهای حقیقت 


دراین مثاله به دو فقرهاژ مباحث بحث‌انگیز کات ا حقیفت وو پا 
می پردازیم. این بحثها بیشتر منطقی‌اند » و اگر فحوای کلامی ودینی پیدا کنند » یا منجر 
به طرح این گونه مسائل شوند » استطرادی است. 

البته انتزا ع دو بحث مجرد منطقی, از میان یک کتاب» غریب می‌نماید و طبعاً 
بهتر آن است که ابتدا متن و محیط انديشة آیر روشن شود . برای شناخت آیر یا شناخت 
اجمالی آن بخش از آراء فلسفی او که در این کتاب مطرح است» لازم است پوزیتیویسم 
منطقی» بویره معیار معرفت شناختی اصلی آن» یعنی اصل تحقیق پذیری 0۶ ۳۳:06:16 
رانا شناخته شود . اینک اند کی به شرح زند گی و بیان شمه‌ای از آثار و آراء 
آیر می‌پردازيم. 

سر آلفرد جولز آیر ۸۱6۲ 3۵165 ۸۱66۵ فیلسوف معاصر انگلیسی, در سال 
۰ به دنیا آمد. پس از فراغت از تحصیل, در سال ۱٩۳۲‏ با نهضت با نحلة 
پوزیتیویسم منطقی «حلقۀ وین» در دانشگاه وین آشنا شد . و سال بعد به دانشگاه 
غورد باز کشت و مدرس فلسقه شد: 


۱ . الف ج. آیر؛ زبالاه حقیقت و منطن. ترجمة منوچهر بز رگمهر (تهران» دانشگاه صنعتی شریف» 
{. 


۳۳۲ سیر بی سلوک 


نخستین کتاب او: زبال» حفیفت و منطق» Language, Truth and Logic‏ در 


سال ۱۹۳۰۱ منتشر شد . شیوایی نثر و متانت و صلابت اسلوب» همراه با وضع انقلابی 
آشتی ناپذیرانه‌ای که نویسنده‌اش به خود گرفته بود »این کتاب را یکی از کتابهای 
فلسفی معتنابه قرن قرار داد . این کتاب دقیفترین و مزثرترین بيانية آموزه‌های پوزیتیویسم 
منطقی در زبان انگلیسی است. 

چنانکه خود آیر در مقدمه می‌گوید , نظرات و آراء او عمدتاً متخذ از فلسفة راسل 

و ۳۹ “< . ]۰ ‌ ۶ 

و ویتگنشتاین, و نیز از اصالت تجربۀ بار کلی و هیوم است» و وجوه مشت رک بسیاری با 
پوزیتیویسم منطقی حلقۀ وین دارد . ولی هیجیک از این تاثیرات را بدون نقد و نظر 
نپذیرفته» رنگ وانگ اندیشة خویش را به آنها زده است. وی با اند کی تعدیل در بعضی 
هد و ۳ 1 ۳2 ۳2 
منتقدانش بوده است. 

آیر تقسیم بندی هیوم را در اینکه قضایا به دو نوع عمدة «منطقی» (تحلیلی') و 
«تجربی» (ت رکیبی ") تقسیم می‌شوند پذیرفته و اصل تحقیقپذیری یا اثبات آزمایی با 
درستی یابی ۷۰:61:0 را که تز همگانی اعضای حلقه وین است بر آن استوار کرده 

2 ت ۳3 ۰ 

است. طبق این اصل یک گزاره یا قضیۀ تجربی مادام که جندین مشاهده, صدق یا کذب 
آنرا تایید نکرده است. نمی‌تواند معنی‌دار شمرده شود . قضایای متافیزیک, یعنی 
گزاره‌هایی که حکمی مابعدالطبیعی و تجربه‌ناپذیر دارند » چون نه حقایق منطقی و نه 
فرضیه‌های تجربیء در بردارند ؛ لذا باید بیمعنی یا با اند کی تخفیف: «نه صادق نه 
کاذب» و «فاقد معنی» شمرده شوند . کلام (الهیات) نوعی خاص از متافیزیک بلکه 
فرد اعلای آن است. قول به وحود موحودات روحانی و قدسی» حتی کاذب هم نیست؛ 
اخلاقی یا هنری» منزلت قضایای اصیل را ندارند ؛ و در واقع با فحوای انشایی که دارند 
فقط بیان عواطف و افادة احساسات می‌کنند . 

قضایای اولیه یا گزاره‌های پیشینی * ۴۳:0۳ ۵ منطق و ریاضیات, از محتوای واقعی 


۰۲ ۰۳ 4. قضية تحلیلی ۸021۷6 قضیه‌ای است همانگو يانه ۲200101086 که غالباً حمل شیء بر 
نفس است و یا به عبارت دیگر» دارای حمل‌اولی ذاتی یاهوهو است. حکما و منطقیان اسلامی 
اینھا رااز صنف «قضایا قیاساتها معها » یعنی قضایایی که صدق و بداهت (= ضرورت) شان از 

كت 


منطق. یکی از زبانهای حقیقت YT‏ 
تحربی و مابازاء خارجی خالی‌اند . و در پرتو توافقی که در باب نحوۀ کاربرد کلمات و 


علایم آنها وجود دارد» و صرفاً به ربط تصورات محض می پردازند . 

وظیفه‌ای که برای فلسفه» پس از با زگشت از مرزهای قدیمی باقی مانده, حل و 
تحلیل مسائلی است که طی پیشرفت علم مورد مداقه قرار نگرفته است. فلسفه فعالیت مداوم 
تحلیل است؛ و سرانجام همانا منطق علم است. 

آیر در مقدمۀ چاپ دوم کتاب (۱۹4۱)- که در ترجمۀ فارسی به صورت مژخره 
آمده است- نظریات مطروحه در جاپ اول را کمابیش تعدیل کرده است» ولی در اصول 
عقاید اصلی خویش, و ا رکان کتاب جندان تغییری یا تصحیحی وارد نکرده است. و 
بیشتر کوشیده است تدسیق دقیقتر و آزادانه‌تری از اصل تحقیق پذیری به دست دهد . 
روایت تازه‌اش از این اصل سنحیده‌تر و با انعطاف‌تر و با کلماتی حساب شده‌تر است. 
در هر حال» هر دو روایت هم از همان احکام متافیزیکی که قرار است به مدد این اصل 
تخطئه شود » خالی نیست. ضعف این اصل در آن است که فقط به شرطی که فحوای کلی 
و مبهم آنرا در نظر بگیرند » موجه و مفهوم می‌نماید . در این مقاله» با آنکه مراد نقادی 
این اصل نیست, ولی اشارات انتقادی گذرایی خواهیم داشت. سایر آثار آیر از این قرار 
است: 

۱) مبنای معرفت تجربی 

۲) تفکر و معنا 

۳) مفالات فلسفی 


خودشان برمی آید » شمرده‌اند : «عدد ۲ زوج است» یا «ه رکل از جزء خودش بز رگتر است» و 
اغلب قواعد و قضایای منطقی و ریاض یکه توتولوژیک‌اند » از نو ع تحلیلی‌اند . حقایق پیشینی 2 
10:1 پا ما قبل تجربی» نظیر اینکه «هر جیز خودش است» همه تحلیلی‌اند . تفاوت بین قضایای 
تحلیلی و ت رکیبی, تفاوتی معرفت شناختی (اپیسنمولوژیک) است. این دو اصطلاح 
اسکولاستیک‌اند و ريشة شة اصلی آنها در آثار ارسطوست و کاربرد امروزینشان از کانت است. اما 
قضایای تر کیبی اهه1ا5۲0۱۳6 با تألیفی با تجربی» دارای حمل شایع صناعی اند : «فلزات هادی 
الکتریسته‌اند » که هدایت برق بالبداهه یا بالضروره از مفهوم «فلز » برنمی آید . قفضایای 
ت رکیبی» پسینی 005۱۲1071 2 یا ما بعد تحربی‌اند . 

کانت به نوع سومی از حقایق و قضایا» یعنی پیشینی ت رکیبی 8yntheti- a Priori‏ نیز قايل 
بود و ریاضیات و مفروضات مسلم انگاشتة شد؛ علوم را ازاین نوع می‌شمرد .ولی ف رگه و راسل و 
وایتهد و نیز آیر از منتقدان و منکران این نظرند . 


rrr 


سیر بی سلوک 

)٤‏ مسل معرفت 

۵) مقهوم تشخص 

1) خاستگاههای پراگمانیسم 

۷) ما بعدا لطبیعه و عقل غرف 

۸) راسل و مور 

)٩‏ میراث فلسفه تحلیلی 

۰) احتمالات و شواهد 

۱) برتراند راسل 

۲) پرسشهای کانونی فلسفه 

آن دو بحث منطقی» و گاه زبانی - کلامیء که در نقد دو سه مفهوم کلیدی از 
مفاهیم اساسی کتاب آیر» در این مقاله طرح می‌شود » نخست تحلیل قول مهمل از نظر 
پوزیتیویستهای منطقی و دیگر بحثی دربارة صدق و کذب فضایاست, و معنی داشتن قضيۀ 


«خدا هست». 
آیر* در فصل اول کتاب زبان حقیقت و منطق که در «حذف ما بعدالطبیعه» 
م2 


«... در اینجا باید یاد آور شد که سخنان فیلسوف مابعد طبیعی» فقط از این لحاظ 
که فاقد مضمون واقعی هستند » مهمل به شمار نمی‌روند » بلکه مهمل بودن آنها از این 
جهت است که مضمون واقعی ندارند توام با اینکه قضایای پیشینی هم نیستند . و در قرض 
کردن اینکه قضایای پیشینی هم نیستند » باز به استقبال نتایجی می‌رویم که در یکی از 
فصول آینده خواهیم گفت. زیرا در آنجا ثابت خواهیم کرد که قضایای پیشینی که هميشه 
از لحاظ یقینی بودنشان مورد نظر فلاسفه قرار داشته‌اند » از این حهت قطعی و یقینی 
هستند که معلوم متکرر [= همانگویی: رعه‌اهاها] اند . بنابراین می توان جملۀ مابعد طبیعی 
را اینطور تعریف کرد » جمله‌ای است که به ظاهر بیان قضیه‌ای اصیل و حقیقی می‌نماید » 


: آنچه از احوال و آثار و آراء آیر تا اینجا نقل شد ء عمدتاً تلخیصی بود از مقالة زیر‎ . ۵ 
D. J. o connor "Alfrd Jules Ayer" in Encyclopedia of Philosophy. 
edited by Paul Edwards. (New York, Macmillan; Free Press, 1972.) 
vol. 1. pp. 229 - 231. 


منطق؛ یکی از زبانهای حقیقت ‏ _۳۲۵ 
ولی در واقع نه معلومات متکرر است و نه فرضیۀ تجربی. و از آنجا که معلومات متکرر و 
فرضیات تجربی» کل طبقۀ قضایای با معنی را تشکیل مې دهد » دعوی ما موجه خواهد بود 
که کلية اخبار و جملات مابعد طبیعی مهمل‌اند ...» (صفحات ۲۹ -.۳) و در جای دیگر 
از همین کتاب» در فصل «نقد علوم اخلاق و الهیات» می‌گوید : 

«... قول به اینکه «صانع موحود است» [در اصل: کاعن8] 0604 = خدا وحود 
دارد] از ملفوظات مابعد طبیعی است که نه صادق است و نه کاذب...» (ص ۱۱۰). 

«... اگر قول به اينکه خدایی هست مهمل خوانده شود » قول مخالف آن که 
خدایی نیست هم مهمل خواهد بود » زیرا فقط قضایایی دارای معنی است و می‌توان آنها 
را نقض کرد که در بیان آن به مهمل گویی دچار نشویم...» 

(ص ۱۱۱ ) ابه نظر نگارندة این سطورء ترجمة دقیقتر بخش دوم عبارت بالا چنین 


است: 

... زیرا فقط قضية معنی‌دار را می توان به نحو معنی‌داری نقض کرد .] 

و چند سطر پایینتر می‌افزاید : «حملات مورد بحث اصلا حاوی قضیه‌ای نیستند .» 
(همال صفحه ). 


¥ * ¥ 


مقدمتاً باید گفت بین ذهن و زبان طبیعی بشرء یا بین منطق و قواعدش و زبان و 
قواعدش تفاوتی نیست, یا اگر هست نامحسوس و قابل اغماض و نهایتاً قابل رفع است. 
برای معنی داشتن یک جمله, که به قولی واحد زبان است» رعایت قواعد دستور زبانی لازم 
و کافی است. یعنی جمله‌ای, می‌تواند صورتاً صحیح باشد ولی از نظر منطقی کاذب. ولی 
در زبان طبیعی هیچ جمله‌ای - که می‌تواند حتی یک کلمه هم باشد - نمی تواند بدون 
رعایت قواعد و یا لااقل حفظ بعضی قراین» افادة معنی کند . 

پس بین معنی داشتن و صدق» تفاوت هست. یک جمله (یا گزاره یا قضیه- فعلا 
این سه را مترادف به کار می‌بریم تا بعداً تفاوتشان آشکار شود ) می تواند معنی‌دار باشد» 
اما صادق نباشد : «قطر کرۀ زمین پنج برابر قطر خورشید است» که قضیه‌ای معنی‌دار اما 
کاذب است. 

حاصل آنکه: 

۱) جملات یا قضایایی که معنی ندارند » به مرحلۀ صدق و کذب نمی رسند ؛ نه 


۳۳۹ 
اینکه «نه صادق‌اند نه کاذب». 

۲) معنی داشتن یا نداشتن» امری منطقی و زبانی است» و مستقل و متفاوت از 
صادق بودن یا کاذب بودن که غالباً امری تجربی است. 


سیر بی‌سلوکت 


۳) جملات معنی‌دار یا قضایا» درست به همین دلیل که معنی‌دارند یا باید 
صادق باشند یا کاذب. 

؛) جمله پا قضیۀ معنی‌داری که نه صادق باشد نه کاذب, اصولاً در ذهن و زبان 
بشر صورت نمی‌بندد . 

تفصیل این مقدمات با دلایل و مثالهای کافی در طی این بحث روشن خواهد شد . 

نیز اشاره به این مسئله لازم است که در آثار پوزیتیویستهای منطقی» یا آثاری که 
دربار؛ آنها است» غالبا مرز مشخصی بین معنا و کاربرد جمله 50006006 و گزاره 
Statement‏ و قضیه ۳۲0۳۲05/00 مشهود نیست» جنانکه بعضی از منقدان به این ابهام ايراد 
گرفته‌اند . بدون اظهار نظر قطعی و نهایی» می‌توان گفت «جمله» بیشتر فحوای زبانی و 
دستور زبانی» «قضیه»- که غالبا با حمله برابر است- رسمیت منطقی دارد » و « گزاره» 


اعم ار این دو ات 


"تحلیلی از فضیه یا قول مهمل 

بايد دید بین «مهمل» جه به صورت اسمی 0056756 یا وصفی ۱005605621 
یا مترادفش» یعنی فاقد معنی Meaningless‏ - همه طبق تعریف پوزیتیویستهای منطقی و 
آیر - از یک سوء و محال- به تعریفی که خواهد آمد - یعنی ممتنع و غیر ممکن 
عاانعع1۳0 و نه یاوه و عبث ۵ » جه رابطه‌ای هست. 

به نظر نگارنده آنچه پوزیتیویستهای منطقی و آیر «مهمل» یعنی «نه صادق» نه 
کاذب» می‌شمارند یا فاقد معنی نیست, یا اگر هست کاذب است. زیرا که «محال» 
است. 

این قول که «هر جیز دو جیز است» قولی است محال و کاذب. اما فاقد معنی» یا 
«نه صادق» نه کاذب» نیست؛ و اگر «مهمل» بنامندش» مراد کاذب بودنش است» یعنی 
محال بودنش. 

«مثلث در اسید سولفوریک حل می شود » قولی است مهمل‌نما و در واقع محال 


منطق, یکی از زبانهای حقیقت ۳۳۷ 
(و یعنی کاذب). «مربع مستدیر زیباترین شکل هندسی است» محال است. از آن روی 
که بی مصداق است» زیرا موضوعاً متناقض است. به تعبیر دیگرء محال یا غیر ممکن یا 
ممتنم آن است که در حوزة منطق» تحقق, و در عالم اعيان تحصل ندارد و نمی‌تواند 
وجود یا حقیقت داشته باشد . به عبارت صحیحتر» محال» قول یا قضیه‌ایست که قوانین 
سه گانة اساسی منطق یا تفکر که فرق اساسی با هم ندارند و نیز ریاضیات, در آن نقض 
۱ ۹ ۳ ۰ خ2 ۰ ۰ 

شده باشد . این قوانین سه گانه عبارت‌اند از : 


۱) قانون يا قاعدۀ هو هویه 10601107 0۶ 12۷ : هر جیز خودش است, انسان 
انسان است. و به طور کلی الف همانا الف است. یعنی وجوب حمل شىء بر نفش. این 
اصل با آنکه طبق مشهور مفید علم تازه‌ای نیست» چون همانگویانه (توتولوژیک) است» 
ولی اساس علم و عالم هستی بر تحقق آن استوار است. مفهوم مخالف و لازم الصدق اين 
اصل این است که» سلب شیء از نفس جایز نیست. نمی‌توان با حفظ وحدت معنای 
موضو ع و محمول و شرطهای لازم دیگرء گفت انسان انسان نیست, يا الف همانا الف 
نیست. 

۲) قانون دوم» قانون امتنا ع تناقض 0000۲20100100 0۶ 12۷ ؛ یعنی محال بودن یا 
جایزنبودن جمع سلب و ایجاب است. به عبارت دیگر» مانعةالجمع بودن دو قضیه است 
که از هر حیث با هم اتحاد و همسانی داشته باشند مگر در سلب و ایجاب. یعنی از دو 
قضیه که تفاوتشان فقط در سلب و ایجاب باشد , فقط یکی صدق یا صحت دارد , و آن 
دیگری بالضروره یا بالبداهه, یعنی به حکم منطق یا خرد انسانی» باطل است. و امکان 
جمع بین آنهاء یعنی صدق هر دوشان» نامعقول یا منطق‌ناپذیر است. مثلاء از دو قضية 
«زمین کروی است»» «زمین کروی نیست» که یکی قضیۀ سالبۀ حزئیه- یا درستتر 
بگوییم سالبة شخصیه- و دیگری موجبۀ شخصیه است؛ و اختلافشان فقط در سلب و ایجاب 
است» قطعاً و بالضروره فقط یکی از آنها باید صادق باشد . یعنی قطع‌نظر از تجربه و 
آنچه در عالم واقع هست» نمی‌تواند هر دوی آنها صادق باشد و مصداق داشته باشد . 

اگر هم در عالم خارج, تناقض واقع شود » مادام که منطق و طبعاً معرفت بشری 
همین نظم و نظام را دارد ؛ یعنی» به نحوی هست که این قواعد اساسی سه گانه را به نحو 
پیشینی و تحلیلی» ضروری و بدیهی می‌داند » نمی‌تواند از آن باخبر شود . 

۳) قاعده یا قانون امتنا ع ارتفا ع نقیضین» یا منم خلْوء یا منم طرد حد وسط یا 


۳۳۸ سیر بی سلوک 
منع طرد شق ثالث 6 Excluded‏ 0۶ 1,۷ است. همچنانکه جمع دو نقیض امکان 
ندارد» رفع یا انتفای هردوی آنها نیز ممکن نیست. در همان مثالی کهمطرح شد : 
«رمین کروی است» «زمین کروی نیست» محال است که هیچیک از این دو قضیه 
مصداق واقعی تجربی» یا صدق تحلیلی نفس‌الامری نداشته باشد . چه زمین یا باید بکلی 
فاقد شکل باشد» یا دارای شکل. اما از آنجا که زمین جسم است» و هر جسمی ممتد 
است» و هر ممتدی دارای شکل است» پس زمین دارای شکل است. و هنگامی که از 
کروی بودن یا نبودن زمین سخن می‌گویبم» طبق قضیه یا قیاسهای مضمر - نظیر آنچه 
گفته شد - شکل‌دار بودن آن را مسلّم می‌گیریم؛ و در این صورت محال است که نه 
کروی بودن» و نه کروی نبودن در حق آن صادق نباشد . 

اگر زمین شلجمی یا مکعب باشد » واضح است که کروی نیست؛ ولی کروی 
نبودن در مود آن صادق است. پس بالضروره و بالبداهه: یا کروی است» یا کروی نیست 
(و به شکلهای دیگر است). قول به این سه قانون» از پیش از تدوین منطق ارسطو هم سابقه 
دارد . و تا کنون اعتبار آن محفوظ است. و اگر بدیهی و ضروری باشد» که هست» 
اعتبارش هچیشگی است. منطقیان و حکما و متکلمین اسلامی» هم این سه را اول‌الاوایل و 


ابده بدیهیات شمرده و از شدت بداهت بی‌نیاز از برهان دانسته‌اند . 


البته صحت بدیهی و ضروری این اصول» مبتنی بر اصل تقابل وجود و عدم یا 
وحود و رفع آن‌با بر دو ارزشی بودن 6 0 12۷ یعنی انحصار قضایا به 
ن0ا ۷۵۱۵۵۵ MHany-‏ انجام گرفته است؛ ولی هنوز سرانجام روشنی نیافته است. و اگر 
TE ۰ ۰ ۳ 9‏ ۰ ۰ 8 و ۳۹ 
عام داشته باشد ء چنانکه خواهیم دید بیشتر به سود استدلال ماست تا به سود استدلال آیر. 
توضیح آنکه» بحث آیر در فاقد معنی انگاشتن قضایایی که صدق و کذب آنها 
در تجربه تحقیق‌پذیر نیست» مبتنی بر منطق قدیمی دو ارزشی است. زیرا این گونه قضایا 
را دارای ارزش سوم نمی‌شناسد . طبعا ما نیز بحث خود را در همین متن پیش می‌بريم. 
به رابطۀ مهمل و محال باز می گردیم. مهمل و محال هر دو در یک خصیصه 
متفق اند و آن‌اینکه مصداق خارجی ندارند . و در یک چیز مختلف‌اند : محال می‌تواند 


منطق, یکی از زبانهای حقیقت ۳۳۹ 
معنا داشته باشد» ولی صدق ندارد : «نود واه بز زگتر از د است» یا مصداق ندارد : 
«هر جیز دو جیز است». حال جند قضیة «مهمل» را ت تشریح و تحلیل می کنیم: 

ات گا ت ا که ف سا به قضیه شبیه است» و در هر حال 
اگر از نوع قضایای ت رکیبی تجربی باشد» ناچار صدقش از خودش بر نمی آید . در خارج 
عنم بجر هي دی ارسداد ها ی .و آسمان معروف هم با ریسمان 
فرق دارد .اما اگر بگویند قضیه‌ای تحلیلی است خواهیم دید که قاعدۂ بدیهی اول از 
قواعد یا قوانین سه گانۀ منطق و تفکر را نقض کرده است. طبق این قاعده آسمان آسمان 
است» و ریسمان ریسمان. از طرف دیگر» موضوع و محمول یا باید اتحاد در ذات و 
ذهن داشته باشند پا اتحاد در مصداق و عین؛ و بدون این شرط هیچ محمولی بر هیچ 
موضوعی حمل نمی شود . این «قضیه» فاقد معنی یا مهمل نیست» بلکه محال است؛ یعنی» 
فاقد مصداق است. و پوزیتبویستهای منطقی باید این گونه قضایا را شبه- قضیه و قضية 
جعلی و کاذب بنامند . حاصل آنکه» نقیض یا عکس این شبه- قضیه صادق است: آسمان 
یمان تیش 

یک قضیۀ ظاهراً مهمل دیگر: «پنج (۵) زوج است.» این گزاره تحلیلی است؛ 
یعنی» صدقش یا کذبش باید از خودش و بی‌مراجعه به تجربۀ خارجی ب رآید . تحلیلاً به 
ضرورت و بداهت عقل - یعنی منطق - معلوم است که این گزاره کاذب است. در واقع 
«پنج زوج است» برابر است با «پنج فرد نیست» حال آنکه فردیت جزو تعریف یا به 
قول قدما از لوازم ذات عدد پنج است. نه فردیت از پنج قابل سلب است» و نه زوجیت بر 
آن قابل حمل. و لذا این گزاره که مهمل می‌نماید » کاذب است, یعنی واضح‌البطلان 
است. حال آنکه مراد پوزیتیویستهای منطفی از مهمل» قضیه یا شبه قضیه- ایست که فاقد 
معنی صریح منطقی یا تجربی باشد . نه صدقش معلوم کردنی باشد ‏ نه کذبش. به نظر 
نگارنده» «مهمل» نوع خاصی از قضایا نیست؛ جنانکه با مثالها و تشریح بیشتر» روشنتر 
خواهد شد . و «شبه- قضیه» نامیدن آنها هم فقط یک تسمیۀ بی‌مسما است . اگر جمله‌ای 
رعابت قواعد دستور زبانی را کرده باشد , نمی‌تواند فاقد معنا باشد . دیگر از محال که 
محالتر نمی‌شود . یک قضیۀ بی صدق و بی‌مصداق هم معنی دارد . زیرا اگر معنی نداشت 
سر رشته‌ای برای تحقیق منطقی و تجربی آن در دست نبود . 

مثال دیگر: «مربع مستدیر است» این گزاره نیز تحلیلا» یعنی به محض تصور 


۳۳۹ سیر یی سلوک 
معنای مربع = [ دارای چهار زاویه] و مستدیر (* مدور و بدون زاویه] کذیش معلوم 
می شود .در عالم تجربه هم تحصلش محال است. 

مثال دیگر: «بیضی نابینا است» این گزاره هم که در ظاهر و در اصطلاح 
پوزیتیویستها مهمل است. اعم از اینکه تحلیلی باشد یا ت رکیبی» در عين مهمل‌نمایی 
صادق است؛ جرا که برابر است بااینکه بگوییم «بیسضی بیسنا نیست» 
و این درست است؛یصنی» سالبة به انسفای سوضوع» یمنی لوازم موضوع 


است. 

کازه بات عقمکی ات a‏ . از نظر منطقی می توان جنین قیاس 
۰ کرد : خشم از لوازم بعضی از جانداران است؛ مثلث بیجان است؛ پس مثلث خشمگین 
نیست [2 نمی تواند باشد]. و نیز نقفیض آن صادق است: «مثلث خشمگین نیست» که 
ER‏ اي خی ENE‏ 
عوارض موضوع نیست. 

گویا مهمل گویی» چندان هم که می‌گویند کار آسانی نیست! یک مثال دیگر : 

«عدم» وجود دارد » این گزاره به این صورت که بگوییم «عدم؛ تحقق و معنی 
دارد »؛ و گرنه اگر به جای عدم» تعریفش را بگذاریم « آنچه [= یا «(جیزی» که] وحود 
ندارد » آنوقت قضیه می‌شود : «جیزی که وحود ندارد » وحود دارد .» و این قضیه‌ایست 
که تحلیلاً (به طريقة تحلیلی) بالضروره و بالبداهه متناقض با خویش و باطل است. به 
عبارت دیگر» به این می‌ماند که بگوییم «لاوجود » وجود دارد » یا «ناموجود» موحود 
است» که متنافی الاحزاء یا خود آخشیج ۹۵1-71001 است. مثال دیگر: «هستی» 
نیست» که قرينة مثال قبلی است. این نیز مهمل نیست» بلکه متناقض (محال) است. 
چنانکه پارمنیدس نیز به آن اشاره کرده است: «نه می‌توان گفت و نه می‌توان اندیشید که 
ی عمومی یا ما بعدالطبیعه در شرح 
آن افزوده است: 

«قول به اینکه «هستی نیست» مستلزم تناقض است. زیرا برای نفی هستی که 
هست. باید آن را شناخت و اگر هستی نداشته باشد » نمی‌توان آن را شناخت. و نیز " 
می‌بایست که هستی هستی داشته باشد تا دربارة آن چیزی بتوان گفت, و حتی دربارة آن 
بتوان گفت که هستی ندارد . و هم‌چنین مفهوم هستی» مستلزم ثبوت هستی در حد ذات 


منطق. یکی از زبانهای حقيقت ۳۳۱ 


آن است.»" 


%8 * * 

اصولاً این نوع جدید از قضایا یا نامگذاری جدید قضایا» که گویا به ابتکار 
پوزیتیویستهای منطقی به انوا ع سابق اضافه شده و می‌گویند : «نه صادق» نه کاذب» بلکه 
مهمل» آنقدر هم که در نظر اول به نظر می آید «مهمل» نیستند و ین نوع 
قضایا ( گزاره‌ها » حملات اخبار ) شبه- قضیه ۳۲0۲0510100 Pseud0-‏ پا شبه- که 
1 -۳۹6000 نیستند » بلکه شبه- مهمل یا مهمل‌نما هستند . به این شرح که باید 
بادقت آنها را تحلیل و تقطیع منطقی کرد و به مهمل واقعی که همانا محال است 
ب رگرداند » و یا نشان داد که بساد گی کاذب‌اند . 

این مثال را در نظر بگیرید . «فردا باران خواهد بازید » که قضیۀ شرطیۀ وقتّه 
است» چه وضعی دارد» صادق است یا کاذب؟ ممکن است بگویند در امروز که ظاهرا 
با يا بدون استفاده از امکانات علمی هواشناسی» صدق یا کذب این خبر به تحقیق 
نمی رسد» «نه صادق است» نه کاذب». 

در پاسخ باید گفت. این گزاره به همین صورت» امروز یعنی پیش از رسیدن 
فردا» متحمل الصدق (یا قرينة دیگرش: متحمل الکذب) است. قضیه‌ای است که امروز 
صادق می‌نماید و فردا یا صادق یا کاذب از آب در می آید . قضیه‌ای است دارای اطلاع 
و معنی؛ اعم از اینکه کاذب یا صادق در آید . و راهی برای فرار از صادق بودن یا کاذب 
بودن ندارد . 

چرا که عکس این پاسخ» منطق‌ناپذیر است. اگر بگوییم این قضیه امروز «نه 
صادق است» نه کاذب» پس جرا فردا تغییر ماهیت می‌دهد و تبدیل به یا صادق» یا 
کاذب می‌شود ؟ ا گر هم بگویند «امروز هم صادق است هم کاذب»» معلوم است که 
تلقی نادرستی است. . چه قضیۀ هم صادق هم کاذب؛ یعنی, اجتما ع نقیضین» هم در ذهن و 
تحلیلا بابلل است» هم در عین و عالم تجره. 

حال قضیۀ دیگری شبیه به قضیۀ قبلی را و لطن رید AOE‏ 
باريد يا نخواهد بارید » که شرطیۀ منفصلۀ حقیقیه است. اين قضیه نه فقط محتمل الصدق 


7 . پل فولکیه فلسفه عمومی یا ما بعدالطبیعه. ترجمة فارسی. (تهران, دانشگاه تهران» ۱۳4۷) ص 
۳ 


۳۳۲ سیر بی‌سلوکك 

است؛ بلکه هم امروز؛ و پیش از رسیدن فرداء صادق است. و صدقش به طریق ماقبل 
وي 

تحربی یا پیشینی یا تحلیلی» با اطلاق قاعدة منع خلويا امتنا ع ارتفا ع نقیضین» مسلم است. 

" این قضیه را در نظر بگیرید : «فرد! [در زمان و مکان معین] هم باران خواهد بارید 

و هم نخواهد بارید . به شرط وحدت شرایط باریدن و نباریدن نقیضان‌اند » و حمل دو 

محمول متناقض- يا حمل و سلب یک محمول واحد - بر موضوع واحد بداهتا (با اطلاق 


قاعدة اجتماع نقیضین) باطل است؛ یعنی» صدق و مصدافش محال است. به عبارت 
دیگی» این قضیه» «مهمل» به آن معنا که «نه صادق باشد نه کاذب» نیست» بلکه راسا 
کاذب است. 

یک مسئلۀ مهم و شایان توجه و تذ کار» این است که مهمل یا به قول ما محال» با 
«شطح» یا قول متناقض نما یا به قول قدما «شبهه» یا به قول اروپایبها پاراد وکس 
0 فرق دارد . ساده‌ترین فرقش این است که شطح» قیاس است» و نه قضیه؛ یعنی از 
تالیف چند قضیۀ غالباً شرطیه تشکیل یافته است. اگر کسی بگوید «همۀ حرفهای من 
درو غ است» آیا این حرف او راست است یا درو غ؟ اگر راست باشد » پس درو غ خواهد 
بود.اگر این کلامش راست نباشد » یعنی همین اقرار را هم به درو غ کرده باشد » پس 
کلامش راست است. 

این گونه پاراد وکسها از زمان زنون الئائی» که دارای شبهات معروفی بویژه دربارۀ 
ح ر کت است» و احتمالا پیش از او نیز سابقه دارد . در قرون حدید بویژه‌ این قرن» 
ریاضیدانان و منطقیان بز رگ نظیر کانتور و راسل کوششهایی موفق در حل انواع 
پاراد و کسها اعم از منطقی و زبانی و ریاضی به خرج داده‌اند . اگر کسی این شبهه را پیش 
بکشد که جه بسا پاراد وکسها همانا مهمل» یعنی «نه صادق و نه کاذب» به معنای واقعی 
باشند ؛ نگارنده حرفی ندارد و در صورتیکه اثبات شود حاضر است بپذیرد. در آن 
صورت هم در سرنوشت فعلی بحث ما تفاوتی ایحاد نمی‌شود . جه به شرط احراز این ادعا 
می توان مطمئن بود که «مهمل» فقط در هیئت باراد وکس ظاهر می شود» و نه در 
هینتهای دیگر. 


* ¥ * 


با اقتباس از طرحی که جان لاک به دست داده است نیز می توان به ماحرای قضیۀ 


منطق. یکی از زبانهای حقیقت ۳۳۳ 
«مهمل» نگریست. لاک در کتاب پژوهشی در فهم انسانی می گوید : 

«... برای تمییز نهادن بین امورء می‌توان حدساً آنها را به سه دسته تقسیم کرد : 
۱) موافق با عقل: Above reason )۲ According to reason‏ ۳) مخالف با عقل 


Contrary to reason 

قضایای موافق با عقل» قضایایی هستند که حقیقت آنها را به وسیلۀ آزمون و 
دنبال گیری تصوراتی که از حسیات یا تأملات خود داریم» کشف می‌کنیم؛ و با قیاس 
طبیعی در می‌يابیم که صادق يا محتمل الصدق‌اند . 

فضایای فراتر از عقل قضایایی هستند که با عقل [- منطق؟] نمی توانیم صدق یا 
احتمال صدق آنها را از آن مبانی» که یاد شد» استنباط کنیم. 

قضایای مخالف با عقل قضایایی هستند که با اندیشه‌های صحیح و صریح ما 
معارض و غیرقابل جمع اند . 

بدینسان وحود یک خدا موافق با عقل است؛ و وحود بیش از یک خدا مخالف 
با عقل است؛ و مسئلۀ قیامت فراتر از عقل است. فراتر از عقل را به دو معنی نیز می‌توان 
گر فت: (الف) آنچه فراتر از احتمال است. ۳۲۵0۵01:۷ ۸00۷6 (ب) آنجه فراتر از 
قطع و یقین 067021007 ۸۵0۷6 است. مخالف با عقل را گاه به همین شیوه می توان به دو 

۷ . 

معنی گرفت.» 


صدق و کذب قضایا و معنی داشتن فضيهٌ «خدا هست» 

لاک بالصراحه نظر خودش را دربار؛ قضیۀ «خدا هست» بیان کرده است؛ و آنرا 
موافق با عقل [= منطق؟] شمرده است. همه مومنان نیز با او در این باب همعقیده‌اند . 
شکاکان و لا ادریه و آزاد اندیشان غالبا آنرا فراتر از عقل شمرده‌اند. آیر حتی از 
منکران وحود خداوند نیز فراتر رفته است: 

«... باید دانست که نظر ما دربار؛ اخبار و قضایای دینی با نظر ملحدان یعنی 
منکران وحود خد اوند ولاادریون و شکا کان فرق دارد . زیرا حصوصیت شکاکان این است 
که می‌گویند وجود خداوند امر ممکنی است که دلیلی له یا عليه اعتقاد به آن نیست؛ و 


7. John Lock, An Essay Concerning Human Understanding. book ۷ (chap, 
XVIID. 
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هر گونه اظهار نظری در ا ES‏ 
این دو عقیدۂ مشهور را تأیید نمی کند بلکه متنافی با آنهاست. زیرا اگر قول به اينکه 
خدایی هست مهمل خوانده شود » قول مخالف آن که خدایی نیست هم مهمل خواهد بود . 
زیرا فقط قضایایی دارای معنی است» و می‌توان آنها را نقض کرد که در بیان آن به 
مهمل گویی دچار نشویم. اما شکاکان با اینکه از این اظهار که خدایی هست یا نیست» 
خودداری می‌کنند ؛ ولی با این حال منکر نیستند که مسئلةٌ «خدای متعالی موحود است» 
مسئلة واقعی است. یعنی انکار ندارند که دو جملۀ «خدای متعالی وحود دارد » و «خدای 
متعالی وجود ندارد » اظهار دو قضیه است که یکی صادق و دیگری کاذب است. آنها 
فقط می گویند که وسیله‌ای نداريم که تصدیق کنیم کدام یک از آنها صادق و کدام 
کاذب است .و لذا نباید خود را ملزم به قبول هیچ یک از آنها بنمايیم. ولی چنانکه دیدیم 
جملات مورد بحث اصلا حاوی قضیه‌ای نیستند .لذا مذهب شک هم به این طریق منتفی 
می گردد » ۰(ص .)۱١۱‏ 

در قولی که نقل شد» آیر مرتکب چندین مسامحۀ منطقی شده است؛ که به 
یکایک آنها خواهیم پرداخت. 

بحث و استدلال منطقی و کلامی و فلسفی در اطراف اثبات یا انکار وحود 
خداوند» سابقة بیش از دو هزار ساله دارد . در بعضی از انوا ع برهانها ثابت شده و در 
بعضی رد شده است؛ حدا کثر به قول کانت به این می‌رسیم که این مسئله از مسائل 
جدلی الطرفین است. ولی نه کانت و نه قبل و بعد از اوء هیچ اهل فلسفه یا منطقی ادعا یا 
٩‏ معنی هستند . اتفاقا این گونه 
مسائل معنای مضاعف دارند ؛ چه ظاهراً هم خودشان و هم عکسشان معنی‌دار و موجه و 
مبرهن می‌نماید . یمنی این قضیه همواره خودش و معنایش بحث‌انگیز بوده» نه 
بیمعنایی اش. چنانکه ادعای بیمنطق پوزیتیویستهای منطقی است. 

شاید اصولاً این راه را به پای منطق نمی توان رفت. اما آنجه به نظر بنده ضروری 
عقلی می رسد این است که در هیچ شأنی» «نفس‌الامر» نمی‌تواند بلاتکلیف و به دو 
صورت باشد ؛ و خداوند در انتظار نتایج قیاسهای صحیح یا غلط منطقیان در حالت 


منتظره» یعنی در سرحد استوای بین وحود و عدم» و نه وجود نه عدم» به سر نمی برد . 


منطق. یکی از زبانهای حقیقت ۳۳۵ 
باری» می‌توان شبهه را قوی گرفت و قبول کرد که دلایل له و عليه اثبات وحود خداوند» 
تکافز و تساوی داشته باشد . اما نتیجۀ منطقی و منصفانه‌ای که از این تعادل و تعارض ادله 
و براهین می توان گرفت همانا لاادریگری 0 است؛ یعنی» قول به تعطیل. و 
اینکه نمی‌دانیم یا نمی‌تواد دانست؛ یا نمی توان مبرهن کرد که خدایی هست یا نه. 
جنانکه برتراند راسل در مناظرة معروفش با کاپلستون, با آنکه بالصراحه و از نظر فلسفی 
از موضع آتئیسم Atheism‏ (انکار وجود خداوند ) بحث و دفا ع می‌کند ؛ ولی در پاسخ 


سؤال صریح کاپلستون می‌گوید » موضع رسمیاش لاادریگری است. راسل خوب می داند 
که اتخاذ این وضع به الزام منطق است, نه اقتضای ادب یا انصاف. 

آیر و همرایان او برای طفره از رویارویی منطقی» قضیه را لوٹ کرده‌اند و با معیار 
تحکمی و خود ساختة اصل تحقیق پذیری- که مخالفت فیلسوفان از هر مشرب و اهل علم 
و اهل کلام را به یک اندازه برانگیخته است؛ و طرح و تفصیل آن به مجال و مقال دیگری 
مو کول می شود - معنی داشتن قضایا را به تحلیلی یا تجربی بودن منحصر کرده‌اند ؛ حال 
آنکه بر طبق ايراد معروفی که به اصل تحقیق پذیری وارد آورده‌اند , خود این اصل از 
مهلکة این معیار» سالم بیرون نمی آید . زیرا نه صدق و ضرورت (یا بداهت) منطقی دارد» 
نه صدق و صحت تحربی. 

نگارنده این را جزو ادلۀ منطقی خود قلمداد نمی‌کند » ولی جای این پرسش هست 
که جرا در طول بیش از دو هزار سال تاریخ فلسفه» فیلسوفان قایل به وجود خدا یا 
على الخصوص فیلسوفان منکر وجود خدا اجماعا با این قضیه» یعنی قضیه‌های «خدا 
هست» یا «خدا نیست» معاملۀ قضایای معنی‌دار کرده‌اند ؛ و اعم از اينکه به صدق هر 
یک از این دو ایمان یا اذعان داشته باشند یا خیرء و اعم از اينکه اقامۀ برهان کرده 
باشند یا نه» انها را معنی‌دار دانسته‌اند . 

آیر یک جا قضیۀ «خدا هست» را «نه صادق نه کاذب» می‌داند (ص ۱۰۰) و 
در جای دیگر می‌گوید «ا گر قول به اینکه خدایی هست مهمل خوانده شود » قول مخالف 
آن که خدایی نیست هم مهمل است» (ص ۱۱۱). این قول اخیر را به صورت شرطی بیان 
می‌کند . ولی از اقوال دیگرش و فحوای سراسر کتاب برمی آید که مرادش شرطی نیست. 
اما به صورت شرطی ادا کردن این عبارت» حا کی از این واقعیت است که همان بخش 
اول را هم به اثبات منطقی نرسانده است. در هر حال آیر در اینجا مرتکب مسامحة منطقی 


3 لا 
عظیمی شده است و قانود امتناع ارتفا ع نقیضین يا منع خلو Law of excluded‏ 
06 را که یکی از سه قانون اصلی منطق و تفکر است» و پیشتر هم از آن سخن 
گفتیم» نقض کرده است. 


خود او هم در کتاب مورد بحث (زیاد» حقیفت و منطق)؛ به اهمیت و اعتبار 


این قاعده اشاره م یکند : 

«طبق این قاعده» هر قضیه‌ای یا صادق است یا کاذب» یا به عبارت دیگر» محال 
است نه خود قضیه و نه نقیض آن هیچ یک صادق نباشند ». (ص ۸۹ 

آیر که با دلی درست و خیال فار غ این قاعده را مطرح و اعتبار آن را تایید 
می‌کند » شاید تصور کرده است این قاعده فقط در قضایای تحلیلی (یا اولیات با 
پیشینیها= ماقبل تجربیها ) صدق دارد » که به نظر او مفید علم تازه نیستند . ولی اولاً گر 
قضایای تحلیلی صرفا معلومات متکرر بودند و در منطق و ریاضیات مفید علم تازه نبودند» 
امکان تحول و تکامل در منطق و ریاضیات منتفی بود ؛ و منطق یا ریاضیات از حالت 
بدوی سه هزار سال پیش به حالت پيشرفتة امروز و پیشرفته‌تر فردا نایل نمی‌شد . 

انیا منع تناقض و منم خلو یا به عبارت دیگر امتناع اجتماع و ارتفاع نقیضین» 
هم در منطق و ریاضیات و هم در طبیعت و تجربه بیکسان صدق دارد . و برای آنکه 
مطمئن باشیم که در مورد اعتبار این قاعده با آیر اتفاق‌نظر داریم» مثالی از او را از همین 
کتاب نقل می‌کنیم: 

قضیۀ «بعضی مورجه ها پا طفیلی‌اند یا نیستند » قضیه‌ای تحلیلی است» زیرا حاحتی 
به این ندارد که متوسل به مشاهده و تجربه شویم تا بدانیم بعضی مورچه‌ها طفیلی هستند يا 
تست کر کی شداند عمل کلمات «یا» و «نه» حیست, خواهد دانست که هر 
قضیه‌ای که به صورت «یا (ف) صادق است یا صادق نیست» باشد مستقل از تجربه 
صحیح است؛ ازاین رو کلیۀ چنین قضایایی تحلیلی است» (همان کتاب ص .)۹٤-۹۳‏ 

حال اگر قضية «خدا هست» فاقد معنی یا «نه صادق نه کاذب باشد » باشد» 
نقیض آن, یعنی «خدا نیست» دیگر نمی‌تواند فاقد معنی یا «نه صادق نه کاذب» باشد . 

اما معنی داشتن «خدا هست» از همین امر ساده بر می آید که می‌توان آن را 
تکذیب کرد . هم آتئیستهایی که با نوشتن ردیه‌ها و آوردن استدلالهای گونا گون» به 
تکذیب این قول برخاسته‌اند » صرف‌نظر از اينکه امتنا ع وجود خداوند را ثابت کرده 


منطق. یکی از زبانهای حقیقت ۳۳۷ 
باشند یا نه» این را ثابت کرده‌اند که باصطلاح نقطۀ عزیمتشان معنا داشتن این جمله, یا 
جملۀ مشابه آن» یا این معنی به هر صورت که در قالب جمله ريخته شود » بوده است. 

«خدا نیست» نیز از نظر معنی داشتن» فطع نظر از صدق و مصداق نفس‌الامری» 
صرفاً از این نظر که افادۂ معنی م یکند پرابر است با «خدا هست». 

منتها جنانکه گفته شد اینها صرفاً دو قضیه‌اند » نه قیاس یا برهان. و اگر بخواهیم 
وارد برهانهای له و علیه آن شویم از بحث منطقی - زبانی به بحث فلسفی- کلامی خواهییم 
رسید . 

اگر آیر بگوید مدلول و معنای کلمۀ «خدا» معلوم نیست یا حتی متناقض و 
ممتنم است؛ مسئلۀ جدا گانه‌ای است که جدلی‌الطرفین است و سرو کار با استدلالها و 
قیاسهای گونا گون پیدا می‌کند . اما مبهم بودن ادعایی معنای کلمۀ «خدا» نیز مسموع 
نیست؛ مگر وقتی که می‌گوییم «جهان هست» یا « کیهان هست» علم تفصیلیی که 
طابق النعل بالنعل مساوی و متناظر با یکایک اقلام هستیها و هستومندهای خرد و کلان» 
از ذرات زیر اتمی گرفته تا کهکشانهای در حال پیدایش و گسترش» داریم؟ 

استیس, فیلسوف معاصر انگلیسی» در کتاب عرفان و فلسفه اشاره‌ای دارد که 
نقلش بی‌مناسبت نیست: 

«آیا در جهان حضور روحانی ۳۶696066 1ھں Spirit‏ ای ور کر ار ر همعو 
اگر هست چگونه با بشر و با جهان به‌طور کلی ربط دارد ... 

... جند سطر پیش عبارت «حضور روحانی» را به کار بردم» که از توین - بی وام 
کرده‌ام. لطف این عبارت در ابهام آن است. اخیرا در سخنرانی یک فیزیکدان نامی» 
یکی از شنوند گان سوال بیربطی از او کرد : « آیا شما به خدا اعتقاد دارید ؟» فیزیکدان 
جواب داد : «من این کلمه را به کار نمی‌برم» چون خیلی مبهم است.» به عقیدۀ من این 
پاسخ خطاست. باید می‌گفت: «من کلم؛ خدا را به کار نمی‌برم» چون خیلی دقیق 
است.» همین است که من از ««حضور روحانی» سخن می‌گویم. شاید این تعبیر هم خیلی 
دقیق است. بهتر است گرفتار ابهام ولی بر حق باشیم» تا گرفتار دقت ولی بیراه».* 

ما شبهه را قویتر گرفتیم و گفتیم معنا داشتن این قضیه با صدق یا کذب آن دو 


۸ . و. ت. استیس» عرفادا و فلسفه. ترجمۀ بهاعالدین خرمشاهی (تهران» مر کز ایرانی مطالعه 
فرهنگها. سروش» ۱۳۵۸ ) سیزده- جهارده. 


۳ ی سیر بی سلوک 
ا تیک نی ا و اه ا ال ر می خواهند آب را از سر جشمه 
ببندند . همین است که کوشش بیفایده‌ای در جهت بیمعنی و عبث جلوه دادن مسئله‌ای که 
تا کنون بیشترین تاثیر را بر تمدن و تفکر بشر داشته است» به خرج می‌دهند . و چنانکه 
گفته شد » با اصل تحقیق پذیری جزمی خود » مخالفت و مقاومت مردم عادی اعم از مزمن 
و نامؤمن» و نیز فیلسوفان» حتی فیلسوفان تجربه گرای منکر وجود خدا» نظیر راسل و 
رایل» و عالمان و فیلسوفان علم چون پلانک و پوپر را پر انگیخته‌اند . 

جان پاسمور میگوید : «مردم وقتی که می‌شنیدند [که پوزیتبویستهای منطقی 
می‌گویند ] قضایای متافیزیک, نه صادق است نه کاذب» بلکه مهمل است» تکان 
می خوردند ٩‏ 

این احساس شوک که به مردم دست می‌داده یا می‌دهد » یک وا کنش حرفه‌ای و 
تخصصی فلسفی یا کلامی نیست؛ بلکه ناشی از منطق طبیعی و صرافت طبع مردم است. 

باری» به دنبالة بحث راجم به صدق و کذب قضایا و اعتبار و اطلاق قاعدة «منع 
خلو» می پردازيم. 

راسل در یکی از مهمترین آثارش» پژوهشی در باب معنی و حقیقت» بحثهای 
باریکی هم دربار؛ معنی قضایا و هم فصل مستقلی به نام «قاعدة منع خلو»: « -Law of‏ 
Excluded 6‏ » دارد که نقل بخشهایی از أن مفید است: «مسئلة قاعدة امتناع 
ارتفا ع نقیضین نیز با بحث حاضر [بحث دربارة معنی و مدلول جملات] ارتباط 
دارد "۲ -»» «معنای یک حمله جیزی است که بیان می‌کند یا از آن بر می آید . بدینسان 
حملات صادق و کاذب بیکسان معنی دارند ؛ ولی یک رشته الفاظ که نتواند هیچ چیز از 
حالت یا مافی الضمیر گوینده را بیان کند » بیمعنی است»,۱۱ 

«یک حمله ممکن است معنای صادق یا کاذبی را برساند » یا هیچ معنایی را افاده 
نکند ؛ ولی ا گر معنایی در برداشت, در این صورت معنا و مدلولش یا باید صادق باشد یا 


9. John Passmore, A Hundred Year of Philosophy (London, Penguin Books, 
1968) P. 582. 
10. Bertrand Russell, An Inquiry into Meaning and Truth (London, Penguin 
Books, 1969) P. 163. 
.همانحا.‎ ۱ 


منطق. یکی از زبانھای حقیقت سس سسسسست ۳۳۹ 
کاذب» ۲ 

«از آنجا که جملۀ معنی‌دار ممکن است [= می‌تواند] کاذب باشد» معلوم است که 
معنی‌داری یک جمله» امری نیست که آن را صادق (یا کاذب) می‌گرداند ».۱۳ 

«جنانکه همه می‌دانند براوئر 8٥1۷٩۲‏ با اتکا به مبانی شناخت شناسانه, در 
اعتبار قاعدۀ منع خلو شک کرده است. وی با بسیاری دیگر همعقیده است که حقیقت یا 
«صدق» 1۲18 فقط در ارتباط با قابلیت تحقیق ۷6۲1112011107 معلوم می‌شود . و این 
قابلیت تحقیق با تحقیق پذیری» مفهومی است متعلق به نظرية معرفت 0۶ 1۲0607۷ 
۵۰ ا گر حق با او باشد , قهرا قاعدة امتنا ع ارتفا ع نقیضین» و قرینه‌اش قاعدة 
امتناع اجتماع نقیضین, هر دو متعلق به حوزه شناخت شناسی (بحث المعرفه) 
(6۳00108)وز۳ خواهند شد ؛ و باید در پرتو تعریفی که بحث‌المعرفه از صدق و کذب به 
دست می‌دهد لحاظ شوند ... 

(«...اگر «صدق» ۲1ا۲۲ را وابسته به آگاهی [- علم اطلاع» معرفت 
[Knowledge‏ کنیم» منطق یکلی تعطیل و تباه می‌شود » لامحاله قسمت اعظم استدلالهای 
مقبول» از جمله بخشهای بسیاری از ریاضیات را باید نامعتبر و مردود شمرد. اما اگر 
قاعدۀ منع خلو را قبول داشته باشیم» خود را با یک متافيزیک واقع گرا مواجه می‌بینیم که 
غاد با نظرا با اهالت تحر اسار گار ی ات 

«... هیجکس تااین حد پا را فرا نگذاشته است که «صدق» را به معنای « آنجه 
معلوم است» بگیرد . حتی تمریف نات شناسانة صدق « آنجه می‌تواند معلوم شود » 
است. کلمة قابل تحقیق 016ا۷6:1]1۵ تداول عام دارد و یک قضیه در صورتی قابل تحقیق 
است که بتواند (امکان داشته باشد ) به تحقیق برسد . این شرط و تعریف» مشکلاتی 
ریا وا «امکان» و «قابلیت» مفهومی است دست و پا گیر و بلاتکلیف. اگر 
قرار است تعریف» خود به تعریف دیگری نیازمند نباشد» باید مراد از این نوع خاص 
امکان یا قابلیت روشن شود ... 

« ...ما از کجا بدانيم که یک تجربه «ممکن» هست يا نه؟ واضح است که این 
مستلزم معرفتی [= علم و اطلاعی] هست که از حد تحربهٌ بالفعل فراتر می رود ... 


۲ . همان اثر» ص ۱۹۸ . 
۳ . همان اثرء ص ۱۷۸ . 


۴° سیر بی سلوک 

«:.. طبق نظریه‌ای که تارسکی به دست داده و حقیقت را انطباق با واقعیت 
شمرده؛ قضیۀ «دارد برف می‌بارد » وقتی که برف ببارد » صادق است. اما در نظر اول هم 
بر می آید که این مسئله ربطی به علم و اطلاع ما ندارد .اگر شما ندانید. که دارد برف 
می‌بارد » اين امر» قضيۀ «دارد برف می‌بارد » را از صدق نمی‌اندازد . ممکن است 
بالاخره وقتی که شما از پنجره به بیرون نگاه کردید » ببینید که جند سانت برف بر زمین 


نشسته است» و بگویید «باید جند ساعتی باریده باشد ».گر شما به صرافت نیفتاده 
بودید که از پنجره به بیرون نگاه کنید » آیا مطمثناً و بی‌هیچ تفاوتی برف در حال باریدن 
می بود ؟ در همه مدتی که شما به بیرون نگاه نمی کرده‌اید » قضیۀ «دارد برف می‌بارد » 


صادق بوده است» هر جند که شما نمی‌دانسته‌اید » یعنی از صدق آن خبر نداشته‌اید . این 


تلقی را اصالت واقع Realism‏ و مبتنی بر عرف عام Common Sense‏ می‌گویند . و همین 
نظر است که قاعدۂ منم خلو [= طرد حد وسط = طرد یا اخراج شق ثالث = امتنا ع ارتفاع 
نقیضین] را بدیهی می‌نمایاند ... 

«... سرانجام عقیده من این است که «صدق» و «آگاهی» [= علم به ماوقع» 
اطلا ع] دو,چیزند و از یکدیگر مستقل‌اند » و یک قضیه هر جند که هیچ روشی برای 
کشف صدق آن وحود نداشته باشد » ممکن است صادق باشد . یعنی قاعدۀ منم خلو را 
می پذ یرم... 

«... بدینسان [به نظر من] صدق اعم از آگاهی است. 

«... هنگامی که پژوهشی را آغاز می‌کنيم» این امر را مسلم می‌گيريم که قضایایی 
که به پژوهش ما مربوط می‌شوند » یا صادق‌اند یا کاذب؛ بعدا ممکن است دلیل و 
شاهدی برای آنها پیدا کنیم یا نکنیم. قبل از اخترا ع طیف‌نما (اسپکتروسکوپ)؛ 
اظهار نظر دربارۂ تر کیب عناصر ستا رگان غیر ممکن بود ؛ ولی این تلقی بر خطا بود اگر 
می‌گفتيم آن عناصر نه جزو عناصری است که تا آن زمان برای ما شناخته شده» و نه غير 
از آن. در حال حاضر هم ما نمی‌دانیم آیا در حاهای دیگر کیهان حیات هست یا نه, 
ولی حق داریم و درست است که مطمئن باشیم که یا هست يا نیست. 

«بدینسان همانقدر که به علم و اطلاع احتیاج داریم به قبول («صدق » 
[نفس‌الامری] نیز نیازمندیم. زیرا حد و مرزهای دانش بشری هنوز نامعین است. و زیرا 
بدون قبول قاعدة منم خلوء نمی توانیم پرسشهایی را که به کشفیات علمی منتهی می شود » 


منطق. یکی از زبانهای حقبقت ۳۳۱ 
مطرح کنیم».*۱ 

آنچه نقل شد » خلاصۀ قسمتهای مهم و مربوط یک فصل از کتاب پژوهشی در 
باب معنی و حفیقت برتر اندراسل» یکی از بز رگترین فلاسفه و منطقیان این قرن و استاد 
آیر بود . آیر خود در ابتدای کتاب زبان» حقیقت و منطق می گوید : «نظریاتی که در 
این رساله ارائه شده ناشی از تعلیمات برتر اندراسل و ویتگنشتاین است...» (ص ۱۲). 


آری قول به اينکه «خدا هست» و «خدا نیست» هیجکدام نه صادق‌اند نه کاذب؛ 
برابر با این است که خدا نه هست و نه نیست» که منطق راه نمی دهد . براوثر واضم 
ریاضیات شهودی هم که طبق اشارة راسل» منکر اعتبار منع خلو است» اولاً شکل خاصی 
از آن را قبول دارد» ثانیاً به وجود ارزش سوم یا شق ثالث معتقد نیست.۱۹ 

تصور می‌کنم بعضی از پوزیتیویستهای منطقی, آنقدر که در بند معنی داشتن 
حملات و قضایای دیگران بوده‌اند » گاه از یاد معنی داشتن جملات خودشان غافل 
می‌شده‌اند . 

آیر برای پرهیز از اتهام تناقض, و دچار شدن با بن بست امتنا ع ارتفا ع نقیضین» 
می گوید : «اصلاً جملات مورد بحث حاوی قضیه‌ای نیستند » (ص ۱3) حال آنکه اگر 
جمله‌ای معنا داشته باشد - و معنی داشتن هم شرط دشواری نیست» کافی است دستور زبان 
رعایت شود اگر کاذب یا محال هم از آب درآمد با کی نیست. چون در این دو صورت هم 
معنی خواهد داشت- و در آن چیزی بر چیزی (با حفظ شرایط منطقی) به سلب يا ایجاب 
حمل و اسناد شده باشد » قضیه است. 

اگر به مسئلة متناز عفیه و جنجال آمیزی که دربارة «محمول واقع شدن یا نشدن 
وجود »» که از کانت به این سو در میان فلاسفه و منطقیان در گرفته, اشاره یا استناد 
کنند» باید گفت در سرنوشت فعلی بحث و بحث فعلی ما اثری ندارد . زیرا در فرمول 
«هست / نیست» همه جیز م یگنجد ؛ حتی محال. می‌توان گفت «محال هست» و «محال 


1 ا : e‏ ا 
نیست». این دو قضیه حتی | گر صدق یا مصداق هم نداشته باشند » معنی دارند ؛ چون | گر 


۶ . همان اثر» صفحات ۲۵۸ - ۰۲۷۱ 
۵ . برای اطلاعات اجمالی و در عین حال دقیق و رسا در این باب به مقالة «ریاضیات شهودی» 
دا برة المعارف فارسی. به سرپرستی غلامحسین مصاحب (تهران, فرانکلین» ۵ ) ج ۱. 


۳۳۲ سیر بی‌سلوکد 
معنی نداشتند مبنایی برای سنجیدن صدق و کذبشان وجود نداشت. اما جنانکه مشروحاً 
بیان شد» با اطلاق قواعد سه‌گانه» بویژه قاعدة منع خلوء معلوم و مبرهن می‌شود که یکی 
از دو قضیه الزاماً باید صادق باشد . در هنگام تعریف محال گفتیم» محال آن است که 
یکی از قراعد سهگانة اساسی منطق را نقض کرده باشد ؛ و مثالهای فراوانی برای آن 
زدیم. پس محال, اگر نه در عالم طبیعت» در حوز؛ منطق وجود و تحقق دارد . حال آنکه 
«خدا » طبق تعریف و آنجه نزد مزمنان و متکلمان مسلم است, نقطة مقابل محال» یعنی 
واحب است. «ببین تفاوت ره از کحاست تا به کحا.» 

«خدا هست» در واقع برابر است با «واجب‌الوجود هست» که دیگر قضیه‌ای 
تحلیلی و بدیهی و ضروری می‌شود . 

واضح است که «خدا» نام کلی و غیر فنی و غیر فلسفی خداوند است. و در فلسفه 
و کلام به جای آن «علت‌العلل» یا «علت اولی) یا «واجب‌الوجود » و نامهای دیگر 
می نشیند . و پیداست که قضية «علت‌العلل هست» صورت دیگر و منطقی‌تری است از 
«خدا هست». 

دریغ است که در همین مورد » یعنی انحصار قضایای معنی‌دار به صادق و کاذب» 
قول گیلبرت رایل» استاد دیگر آیر را نیز نقل نکنیم. رایل» فیلسوف معاصر انگلیسی 
(۱۹۰۰- ۱۹۷۹)» که خود چند صباحی جزو پوزیتیویستهای منطقی بوده در زند گينامة 
خود نوشت خود » علت سرخورد گی‌اش رااز این نهضت یا نحله همانا بی‌اعتباری و جامع 
و مانع نبودن اصل تحقیق‌پذیری ذ کر می‌کند .۱۱ اما دربارةٌ انحصار قضایای معنی‌دار به 
صادق و کاذب, د رکتاب مهمش مفهوم ذهن چنین می‌گوید : 

« ...یک جملۀ معنی‌دار» که مثبت و اخباری باشد ‏ بايد یا صادق باشد یا 
کاذب. اگر صادق باشد » تأیید می‌کند که موضوعش دارای یک خصیصۀ معین هست یا 
بوده است. ا گر کاذب باشد » موضوعش فاقد آن خصیصه است. ولی حالت سوم و منزلگاه 
میانه‌ای بین صدق وکات وجود ندارد ؛ یعنی» راهی نیست که موضو ع- که محمولی در 
گزاره برای آن هست- بتواند از بر قراری ارتباط با آن خصیصه طفره برود » یا در صورتی 
که قضیه سلبی است و خصیصه‌ای از موضوع سلب شده است» بتواند از پیش خود 


16. Ryle, Edited by Oscar P. Wood and George Pitcher. Introduction by 
Gilbert Ryle (London, Macmillan, 1971) P. 10. 


منطق. یکی از زبانهای حقیقت تست ۳۴۳ 
حصیصه‌ای بتراشد . یک ساعت می‌تواند ساعت درست را نشان بدهد» یا ساعت غلط را 
نشان بدهد ؛ ولی نمی تواند ساعتی را نشان بدهد که باید درست باشد» ولی نه درست 
است نه غلط» ۷ 
نی 

ممکن است آیر یا سایر پوزیتیویستهای منطقی یا هر فیلسوف آتئیست دیگر» 
ادعا کند که می‌تواند ثابت کند خدا ممتنم‌الوجود است. در پاسخ باید گنت فلاسفة 
متألهی نیز بوده‌اند و هستند که می‌توانند علاوه بر نقض آن ادعا یا استدلال» ثابت کنند 
که خداوند واجب‌الوجود است. حاصل, همان تکافؤ ادله می‌شود که پیشتر هم اشاره 
کردیم. و یک نمونة تاریخی‌اش در شرح مناظر؛ معروف راسل و کاپلستون بخوبی نشان 
داده شده است. 

اگر قضيةٌ «خدا هست» قابل تحقیق عینی و تحربی نیست» که نباید هم باشد ‏ در 
عوض به گفتۀ پوپر قابل تکذیب و تعیین کذب هم نیست. و این شرط ضمنی و ذاتی همة 
قضایا و احکام مابعدالطبیعی است. و این حد فاصل بین علم و جز علم (یعنی متافیزیک 
بمعنی الاعم شامل: فلسفه» اخلاق, عرفان» ادیان» هنرء زیبایی‌شناسی و مباحث تاریخی و 
ایدئولوژیک و نظایر آنهاست) نه بین معنی و بیمعنی. 

راستی !گر پوزیتیویستهای منطقی» به نمایند گی از جانب علم و فلسفه و منطق» به 
طریقه‌ای طبعاً تحقیق پذیر یا حتی منطقی صرف» امتنا ع وجود خداوند را ثابت کرده 
بودند »این بحث و موضم ما و آنها چه تفاوتی پیدا می‌کرد ؟ حدا کثر کاری که اصحاب 
حلقۀ وین در این زمینه کرده‌اند » با آنکه جو عمومی اروپای بحران‌زده بین دو جنگ و 
شیوع آتئیسم در قرون جدید بویژه در قرون نوزدهم و بیستم کمکشان می‌کرد » صرفا 
ایراد همین شبهات متزلزل و کوششهایی در عبث نشان دادن طرح مسایل متافیزیک بود . 
و جون از اثبات کذب و بطلان فقضيه «خدا هست» ناتوان بودند » با لجاحت غیر منطقی و 
ارتکاب مسامحه‌های منطقی ادعا می‌کردند این قضیه و نقیض آن» بیمعنی و مهمل است. 
و مسئله‌ای را که رسماً جدلی‌الطرفین است» واضح البطلان قلمداد میکردند . 

منطقاً و در شرایط حاضر هیچ منکری که منطق را محترم و معتبر بشمارد » 
کت وان از موضع لاادریگری- یعنی استوای بین اثبات و انکار یا نومیدی از اثبات و 


17. Gilbert Ryle, Concept of Mind (London, Penguin Books, 1973) P. 115. 


۳۴ سیر بی سل وکد 
انکار و تعطیل هر گونه معرفتی نفیاً ای در این باب- تجاوز کند .این مسئله» مسئلة 
لهیات نيست» الزام منطق است. 

اما مؤمنان موضع دیگری دارند و غالبا نه خدا را اثبات می‌کنند و نه منطق را تنها 
یا معتبرترین دستگاه کشف و اثبات وجود خداوند می‌دانند . آنان صرفاً به وجود خداوند 


ایمان دارند » بی آنکه به ذات او یا حتی صفات او علم تفصیلی داشته باشند . یعنی 
با ایمان به همان قطع و بقینی می‌رسند Tg‏ 
اما نامومنان بدون اثبات ممتنع الوجود بودن خداوند چه می‌توانند کرد ؟ مگر اینکه تن به 
ایمانی از نوع دیگر بدهند و به امتنا ع وجود او ایمان بیاورند ! 

بسیاری از عرفا و دینداران بر این رفته‌اند که دلشان به وجود خداوند گواهی 
می دهد . اما نادینداران و ناعرفا و به طور کلی نامومنان ادعا نکرده‌اند که دلشان به عدم 
او گواهی می‌دهد . پس یک اجماع و یک قبول عام در یک جهت داریم که قرينة آن را 


در حهت دیگر نداریم. 


یک مسامحة منطقی دیگر اینان و آیر این است که در نفی حکمت و انکار معنی 
کردن از قضیۀ «خدا هست»» مرتکب یک اشتباه فروید پسند می‌شوند و نمی پرسند 
«خدا» به جه معنی و با کدام تعریف؟ خدای شخ مانند یا متشخص ۳6۲5۵8۵21 با 
غیر متشخص 1006750021 ؟ یعنی خدایی که «تشبیهی» است و صفات بشری دارد , یا 
خدایی که «تنزیهی» است و صفات انسانوار ندارد . خدای مترفع و متعالی از طبیعت و 
مخلوقات «Transcendent‏ با به صورت علت حاله و داخل در طبیعت 1۳27601 خدای 
وحدت وجودی؟ که آن هم خود به دو صورت کلی مطرح است: یکی «همه خدایی» در 
۲ و یکی همه در خدایی» در .Panentheism‏ آیا خدایی که در ادیان مطرح 
است» یا خدایی که در عرفاد هست؟ خدایی که در خداشناسی عرفی 70615 از او 
سخن می گویند یا در خدا گرایی طبیعی نع ؟ 

آیر و دیگر پوزیتیویستهای منطقی این پرسشها را نمی پرسند» زیرا تصمیمشان 
را از پیش گرفته‌اند که خدا را به هر معنا و با هر تعریفی و به هر قیمتی انکار کنند. و 
این با | آن همه تعلق خاطر که به ملق و زبا و تحیلهایپیچاپیج مطقی- - زبانی دارند» 
ناساز گار است . درست به این می‌ماند که بگویند موجودی به نام × (ایکس) با هر معنا و 


منطق, یکی از زبانهای حقیقت ۳۳۵ 
تعریفی که داشته باشد ء نمی تواند وحود داشته باشد . اصلا معنی نمی‌تواند داشته باشد . 
حتی نقیض آن هم نمی تواند وحود یا معنی داشته باشد . به این می‌گویند انکار بلااتصور . 

اما اینکه آیر و همالانش این سژالها را نمی‌پرسند » یک دلیل دیگر هم دارد که 
بسیار مهم است» و آن این است که دقیقا می‌دانند قضیۀ «خدا هست» و قرینه‌اش «(خدا 
نیست» جه معنایی دارد . ولی جون عناد با متافیزیک و ستیزه با الهیات» از عهد ا وگوست 
کنت و ارنست ماخ» جزو قوالب ذهنی و بافت جهان‌نگری‌شان در آمده است؛ و جون 
تصور می‌کنند که با این انکار» معرفت بشری را به قطع و یقین بیشتری نایل خواهند 
کرد ؛ و علوم تجربی را در مسیر پیشرفت محیرالعقولی خواهند انداخت؛ حقیقت را که 
سهل است, منطق را نادیده م ی‌گیرند . و ابتدا به نوع سومی از قضایا که نه صادق باشد و 
نه کاذب قایل می‌شوند » بعد نام آن را مهمل میگذارند . آیا قضایا و گزاره‌های دینی و 
تاریخی و اخلاقی و استحسانی و امثال آنها که روزمره عمده‌ترین بار تفهیم و تفاهم کتبی 
و شفاهی انسانها را به دوش م یکشد » نه صادق است نه کاذب؛ یعنی مهمل و لایعنی 
است؟ به قول گیلبرت رایل: 

«آیا حملاتی که خود مجلۀ ۳/5 [= شناخت؛ ار گان حلقۀ وین] از آنها 
تشکیل یافته متافیزیک اند ؟ اگر نیستند , پس آیا فیزیک‌اند یا نجوم یا جانورشناسی؟ 
تکلیف عبارات و فرمولهایی که اصول ریاضیات [ اثر مشت رک راسل و وایتهد] ] کنده از 
آنهاست چه می شود ؟ مبهوت مانده بودیم که سرنوشت رسالۀ منطقی-فلسفی ویتگنشتاین 
با دعاوی دو گانه‌ای که در این عرصه دارد [ شاید مراد مزلف این باشد که در این رساله 
هم با متافیزیک معارضه شده, و هم در آن اقوال و احکام متافیزیکی راه یافته است] و 
پزوهشهای فلسفیاو با چالشگری یگانه‌اش [که سراپا متافیزیک است (؟) ] چه خواهد 
شد . نویرات» شلیک» کارناپ وایسمان و از ميان ماها از همه بیشتر آیرء بی‌محابا 
مسئله‌ای ایجاد کرده بودیم که راه‌حلش نه در نحو منطقی زبان [ اثر کارناپ] نهفته بود و 
نه در ترا کناتوس [همان رسالۀ ویتگنشتاین]» .۱۸ 

دیگر اینکه اگر قضایا و احکام متافیزیک, بمعنی الاعم» آنچنانکه پوزیتیویستهای 
منطقی بویژه آیر می‌گویند «نه صادق باشند نه کاذب» منطقاً نمی توان جنین قضایایی را 


18. Ryle, Edited by Oscar P. Wood and George Pitcher. Introduction by 
Gilbert Ryle (London, Macmillan, 1971) P. 10. 


۳۳۹ سیر بی‌سلوک 
مهمل یا فاقد معنی خواند . چون قضية فاقد معنی حسایش جداست و اجمالاً بررسی 
کردیم. یعنی نباید ارزشگذاری کنند ‏ باید بگویند «صفر » یا «تهی» است. زیرا مهمل - 
که باید از نظر منطقی و معنایی؛ بیطرف و خنثی باشد - خنثی نیست؛ و با فحوای منفی و 
تخفیف آمیزی که دارد مترادف با کاذب گرفته می‌شود . حال آنکه چنانکه دیدیم از نظر 


منطقی و نیز معناشناسی و زبانی» بین صدق و کذب و معنا و بیمعنایی فرق هست. 
چنانکه بین صادق بودن و مصداق داشتن هم فرق است. اینان به الزام منطق باید بگویند : 

نه صادق, نه کاذب نه با معنی, نه بیمعنی, بلکه با مرجعی نه معین» و نه نامعین. 

سخن آخر اینکه خداوند فرا - منطقی است. نه اینکه غیر منطقی یا منطق‌ناپذیر یا 
ضد منطقی است. هر گز. هیچ ضرورتی ندارد که ساعتساز از قوانین حرکت ساعت 
پیروی کند . کلید این راز عظیم شکوهمند » اگر هم «منطقی» باشد «منطق» نیست. 
شناخت خداوند برایر است با ایمان به او؛ که الزاماً از طریق منطق نیست و غالبا هم از 
طریق منطق نیست. خداوند خود منشاً منطقی است که یک جلوه‌اش منطق و نطق بشری» 
و جلوه مشابه دیگرش ساختمان منطق پذیر و در عین منطق‌ناپذیر جهان هستی است. 

و چنانکه در آغاز این مقال آمد» منطق که طبعاً طبق طبیعت و طاقت بشری 
پرداخته و پرورده شده» یکی از زبانهای حقیقت است. نه همۀ زبانهایش. و نه تنها زبانش. 
منطق بشری که محدود و محکوم به محدودیتهای ذهن و زبان بشر است» همواره و 
بنا گزیر رو به اصلاح و تکامل دارد - و گرنه دیگر به کوشیدنهای پایان‌ناپذیر و همیشگی 
فیلسوفان و منطقیان نیازی نبود - حال آنکه حقیقت» متعال و در عين کمال است. و از 
تطاول تکامل حوییها و منطق‌بازیهای افتان و خیزان و شکسته بستۀ ما بر کنار است. 

ما چون به کاربرد ضمنی و غالبا ناخود آ گاهانة منطق» که همانا قواعد و قوالب 
عقل و تعقل است» معتاد و مجبوریم؛ هر جا که م رکب منطق پیش نرود ‏ از رفتار باز 
می‌مانیم و پایان شناخت خود از هستی را پایان مرزهای هستی می‌انگاريم. حال آنکه 
معلوم نیست که تمامت هستی و تمامی وجوه آن- کسی چه می داند که هستی جه وحوهی 
دارد ؟- معلوم علم ما و منطوق منطق ما واقع شود : 

خیال حوصل؛ بحر می‌پزد هیهات 
جهاست در سر این قطرۀ محال اندیش! 
(حافظ) 


انحاد عاقل و معقول 


مبحث مهمی در علم ادرا کات (بحث المعرفة = شناخت شناسی = اپیستمولوژی) در فلسفة 
اسلامی. این اصطلاح به صورت اتحاد عاقل به (با ) معقول هم به کار رفته است و به آن 
اتحاد عالم و معلوم و مدرک و مدرک هم گفته می‌شود که شامل اتحاد عاقل با انوا ع 
ادرا کات اعم از عقلی» خیالی» حسی و وهمی است. تعریف ساده و امروزین این نظریه 
چنین است که عاقل یا عالم (نفس = ذهن) با دانسته‌های خود یگانه است. در ظرف 
ذهن» علم عين معلوم و عقل ( = تعقل) عين معقول است و بين اينها و عاقل يا نفس اتحاد 
برقرار است. به عبارت دیگر نه نفس جدا از معقولات خود می‌تواند نفس باشد و نه 
معقولات جدا از نفس یا عاقل» وجودی دارند . 

تعریف اتحاد عافل و معقول: در اینکه عاقل (نفس = ذهن) جیست جندان اختلافی 
بین حکما اعم از قائلان و منکران این نظریه, وجود ندارد و مراد از آن قوة (قوای) 
درا کة آدمی است» یعنی گوهر بسیط مجردی که دربارة مجرد (غیر مادی) بودن آن - 
نیز دربارة بقای آن بعد از فساد بدن - تقریباً در میان فلاسفه و متکلمان اسلامی اتفاق 
نظر است. اما دربارة معنای «اتحاد » و «معقول» اختلاف نظر بسیار است. اتحاد به 
چندین قسم منقسم می‌گردد که بعضی از انوا ع آن صریحاً باطل (محال) دانسته شده 


۴۸ تست سیر ی سل وک 
است. از نظر آقای حسن‌زاده آملی که تحقیقات وافی در این مساله کرده است اتحاد بر 
پنج قسم است: ۱) اتحاد دو وحود مستقل و ممتاز در هویت» مثل زید و عمرو که در 
عرض همند ؛ ۲) اتحاد دو معنی و مفهوم متغایر از یکدیگر» مثل ضحک و قیام که در 
عرض همند ؛ ۳) اتحاد دو ماهیت متخالفه مثل گاو و گوسفند , اين سه نوع اتحاد محال 
است؛ 4 ) اتحاد نظیر جنس و فصل که دو معنی و مفهوم متفاوتند در وحود نوع یا اتحاد 
صفات کمالية خداوند با ذات او؛ ۵) اما اتحادی که در نظرية اتحاد عاقل و معقول مطر ح 
است عبارت از اتحاد اند کا کی است» به این معنی که دو امر در طول هم بوده باشند که 
یکی ناقص در وحود است و دیگری صورت کمالية آن ناقص است به حسب وجود ‏ مانند 
اینکه هسته نهال شود یا نطفه انسان شود یا انسان دانا گردد . مراد از «معقول» طبق 
تعریف آیت الله سید ابوالحسن رفیعی قزوینی که صاحب یکی از بهترین رساله‌ها در شرح 
این نظریه است» «معقول بالذات» است. از آنجا" که شناخت معقول بالذات کلید دریافت 
نظریۀ اتحاد عاقل و معقول است, لذا تعاریف و آرای جند تن از صاحبنظران را در این 
زمینه نقل می‌کنیم. مرحوم رفیعی می نویسد : «معقول بالذات آن است.که موجود به وجود 
عقلی باشد" و وجودی غير این وجود نداشته باشد . (به تعبیر دیگر ) نفس ناطقه در علم و 
ادراک حقایقی که از ذات خود بیرون می‌باشد محتاج است به صورتی و مثالی از آن 
حقایق که آن صورت يا حقایق خارجیه در ماهیت یکی باشد و در وجود و هستی مفایر و 
مخالف» و آن صورت را علم و صورت علمیه و معقول بالذات گویند . این صورت علمیۀ 
معقول به خودی خود بدون واسطة چیز دیگر در نزد نفس حاضر و متمثل است و مثل 
خود نفس عاقله مجرد و غیرمحسوس است و قائم به ماده و جسم نیست» و وجودی غير 
وجود ارتباطی و اتصالی به جوهر نفس ندارد و از این جهت است که گویند صورت علمیه 
- که معقول بالذات است - وود واقعی آن همان وجود اوست برای نفس. یعنی ه رگز 
اضافه و اتصال آن به نفس از وجودش زائل نخواهد شد ». به عبارت امروزین عنصر 
نفسانی (ذهنیء سوبژ کتیو ) ادارا کات انسان - در مقابل عنصر خارجی (عینی» اوب ژکتیو) 
- همان معقول بالذات است. آقای مهدی حاثری یزدی می‌نویسد : «فرق معقول بالعرض 
با معقول بالذات این است که معقول بالعرض صورت عینی و مادی است و به ماده و 
طبیعت تعلق دارد و از قوای درا کة ما به کلی مستقل است و تعلق حقیقی به عقل ما ندارد . 
معقول بالذات از احکام و صفات ماده از قبیل وضع و مکان و زمان و از لوازم ماده تجرید 


اتحاد عاقل و معقول ۳۳۹ 
شده و در یکی از مدارک ذهن ما جای می‌گیرد » حال اگر این تجرید کامل شد عقل آن 
را درک میکند و از هر حهت تحت نفوذ و قدرت خلاقة ذهن می باشد ». طبق نظر استاد 
مطهری: «معلوم اصلی و ذاتی من علم من است و آن معلوم خارجی به تبع علم من معلوم 
است. از این جهت است که معلوم خارجی را «معلوم بالعرض» و معلوم ذهنی را «معلوم 
بالذات» [ = معقول بالذات] می‌نامند ». حاصل آنکه معقول بالذات عبارتست از صورت 


عقَلیهٌ محرد که قائم به ذهن است» در مقابل معقول بالعرض که عبارت است از صورت 
عینی شئ در خارج که قائم به ماده است. برای تقریب به ذهن می‌توان گفت معقول 
بالذات همان معلوم یا علمی است که در فلسفه» علی الخصوص در ایده‌ثالیسم مطر ح است 
و معقول بالعرض همان معلوم یا علمی است که در علم جدید على الخصوص در علوم 
تجربی و طبیمی مقصود است. در نظرية اتحاد » چنانکه ملاصدرا و اصحاب او م ی گویند » 
علم یا معقول» ماهیت یا عرض یا کیف نفسانی نیست, بلکه «وجود » است. ملاصدرا 
عبارت معروفی در این باره می‌گوید «وجود و علم از یک پستان شیر می‌نوشند » و وزان 
وجود با وزان علم یکی است. 

سابقۀ بحث: این نظریه فلسفی, نه دقیقا با همین اصطلاحء نخست بار در ميان 
حکمای اسلامی در آثار فارابی و ابن سینا پيشنهاد شده است. ابن سینا سابقه این بحث را 
به فرفوریوس (۲۲۳- ح ۳۰6 م) حکیم نوافلاطونی» شا گرد افلوطین و نویسندة شرح حال 
و مدون آثار او و صاحب شرح و مدخل بر قاطیفور یاس ارسطو - که در ترجمة عربی به 
۱بساعوحی معروف است - نسبت می دهد و می‌گوید : «پیشوای آنان شخصی بود که به 
نام فرفوریوس شناخته می‌شد . او کتابی دربارۀ عقل و معقولات نوشته که فلاسفه مشاء از 
آن ستایش میکردند در حالی که آن کتاب سراپا یاوه و بی‌ارزش است. آنا خود 
می دانند که آن را درک نمی‌کنند و خود فرفوریوس نیز از آن جیزی نمی‌دانست. مردی 
از معاصرانش به نقض و رد آن کتاب پرداخته. اما او هم نیز به رد و نقض این شخص 
مخالف پرداخته است ولی مطالب آن در این نقض از حرفهای قبلی او هم بی‌ارزش تر 
است». 

نظر ابن سینا: اغلب پس از ابن سینا و شارحان آثار او تصریح کرده‌اند که ابن 
سینا می‌گفته است محال است ذات نفس همان معقولات او باشد . ابن سینا در فصل هفتم 
تا دوازدهم از نمط هفتم اشارات این نظریه را طرح و رد م ی‌کند: «جمعی از بز رگات 


۵۰ سیر بی سلوک 
گمان کردند که جوهر عاقل وقتی که صورت عقلی را دریابد » با صورت یکی می‌شود . 
فرض می کنیم که جوهر عاقل الف را تعقل کرد » و بنابر سخن آنان» عاقل با عین صورت 
معقول از الف یکی شد . پس در این وقت آیا جوهر عاقل» وجود پیش از تعقل خود را 
دارد» یا آنکه هستی قبل از تعقلش باطل می‌شود ؟ ا گر هستی او باقی باشد همان طوری 
که پیش از تعقل بود» پس حال او یکسان است» جه الف را تعقل کند یا نکند و اگر 
هستی پیش از تعقل باطل می شود (از دو حال بیرون نیست) یا حالی از احوال جوهر عاقل 
باطل می شود یا آنکه به تمام ذات معدوم می‌گردد . اگر حالش تغییر ميکند و ذاتش 
باقی ماند این مانند سایر دگ رگونیهاست (چنانکه سیاهی به سفیدی تغییر یابد ) و آن 
طوری که می گویند اتحادی نیست و اگر ذاتش باطل و تباه گردد » پس موجودی تباه شده 
و موجود دیگری حادث گردید» باز چیزی با چیز دیگر یکی نشده است. علاوه بر این 
وقتی در این فرض تأمل کنی خواهی دانست که چنین حالی هیولای مشترک می‌خواهد و 
پدیدار گشتن (تجدد) م رکب است نه بسیط (در صورتی که گفت و گوی ما درباره 
بسایط است)... و نیز هنگامی که الف را تعقل کرد »و سپس ب را دریافت آیا همان 
حالی را خواهد داشت که الف را دریافت به قسمی که تعقل ب و عدم آن برابر باشد ؟ یا 
آنکه عاقل چیز دیگری می‌شود ؟ و لازمۀ آن همان اشکال پیشین است...» منتقدان بعدی 
ابن سینا بر آنند که ابن سینا رابطۀ عاقل (نفس) و معقول (علم) را مانند رابطة موضوع با 
عرض می‌داند و از نظر او علم یک کیف نفسانی است. حال آنکه علم چه بسا فوق 
مقولات است. یا اگر فوق مقولات هم نباشد , از مقولۀ جوهر است. چه اگر علم عرض 
باشد علم آموختن (یعنی افزایش اعراض) نباید تحول خلاقه در ذات نفس را ایجاد کند . 
استاد حسن‌زاده آملی بر آن است که ابن‌ سینا پس از این انکار صریح» در مواضم دیگر 
یا آثار بعدی‌اش به تصریح و تلویح قائل به صحت نظرية اتحاد عاقل و معقول شده است. 
از جمله در فصل نهم از نمط هشتم اشارات و در فصل سابع از مقالۀ اولی کتاب مدا و 
معاد» همچنین در چند جای فصل هفتم مقال نهم الهیات شفا که در معاد است و همچنین 
در نحات در فصل «فی معاد الانفس الانسانية» هم به اتحاد نفس ناطقه با عقل بسيط و هم 
با اتحاد آن با مطلق معقول تصرح کرده است. 


پس از ابن سینا تا ملاصدرا: پس از ابن سینا امام فخر رازی به تبعیت از او و با 
دلایلی مشاه ال ار تک رصح تاتحاد عا و سر گردید ,(المباحث المش رف , 


اتحاد عاقل و معقول ۴۵۱ 
۳۷۰-۱). پیش از ظهور ملاصدرا که بهترین شارح و اثبات کنندة این نظریه است» 
بعضی حکما و عرفا در آثار خود اشاراتی گاه روشن و گاه مبهم به این نظریه کرده و به 
صحت آن رای داده‌اند . از حمله بابا افضل کاشانی به نقل ملامحسن فیض در 
عین الیفین» برهانی بر اثبات اتحاد ارائه کرده است که ترجمۀ ملحض آن از این قرار 
است: «در ادراک ناچار رسیدن مدرک به ذات مدرک است و این رسیدن یا به سب 


خروج مدرک از ذات خود است تا به مد رک برسد و یا ادخال مدرک است مدرک را 
در ذات خود . صورت نخستین که خروج شی از ذات خود باشد محال است و همجنین 
صورت دوم که دخول شی در ذات دیگری باشد ؛ جز اینکه مدرک با مدرک متحد شود 
و به صورت او متصور گردد » (رسائل بابا افضل» 1۱0/۲ ). بعضی از حکما و عرفای 
بزرگ نیز از جمله شمس‌الدین فناری (مصبا ح الانس» ۸۲)؛ این ت رکه 
(تمهید القواعد , چاپ سنگیء ۸۸)؛ ابن عربی (در مواضم مختلف فتوحات از جمله 
وصل اول باب سیصد و شصت)؛ صدر الدین قونوی (ننحات, نفحۀ ششم» هشتم. نهم» 
بیستم و ششم و پنجاهم» نصوص» نص سیزدهم در اتحاد علم و عالم و معلوم» چاپ 
سنگی, ۱۹۱) قاثل به این نظریه‌اند . چنانکه حاج ملا هادی سبزواری در اسرارالحکم و 
شرح مشنوی تصریح کرده است» مولوی نیز ابیاتی در شرح و تأیید این نظریه دارد : 

ای برادر تو همان اندیشه‌ای 

مابقی تو استخوان و ریشه‌ای 

گر گلست انديشة تو گلشنی 

ور بود خاری تو هیمۀ گلخنی 
و در جای دیگر: 

جان نباشد جز خبر در آزمون 

هر کرا افزون خبر جانش فزون 

حان ما از حان حیوان بیشتر 

از جه زان رو که فزون دارد خبر 
و در جای دیگر: 

چول سر و ماهیت جان مخبرست 

هر که او آگاه‌تر با حان‌ترست 


۳۵۲ سیر بی‌سلوکث 


اقتضای جان جو ای دل آ گهیست 

هر که آگه‌تر بود جانش قویست 
حافظ هم گویی به این نظریه نظر دارد که می‌گوید : 

گوهر معرفت اندوز (آموز) که با خود ببری 

که نصیب د گرانست نصاب زر و سیم 

نظر صدرالمتألهین: جنانکه گفته شد ملاصدرا بهتر و بیشتر از هر فیلسوف قبل یا 
بعد از خود به این نظریه پرداخته و به آن صورت و سامانی برهانی داده است. استاد 
مطهری می نویسد : «فرضي؛ او بر این اساس است که نفس در ابتدا علم به ذات خودش 
دارد . وقتی که علم به غير پیدا م ‌کند »این علم به غير پیدا کردن به منزلۀ گسترده‌شدن 
نفس است. یعنی نفس یک حقیقتی است که قابل توسعه و قابل گسترش و گسترده‌شدن 
است و این نظیر حرفی است که ما در باب اجسام اگر قاثل به ح رکت جوهر بشویم 
می‌گوئیم». آری قول به اصالت وحود و حرکت حوهری از مبانی نظرية اتحاد عاقل و 
معقول در نزد صدرالمتالهین است: «در بحث از اتحاد عاقل به معقول بايد به حر کت 
جوهری تواجه داشت که اصلی مهم در این امر خطیر است زیرا که ارتقاء نفس به حر کت 
استکمالی و اشتداد وجودی اوست». خلاصة نظر ملاصدرا در بیان اتحاد عاقل و معقول 
جنین است: ۱) صورتهای فعلیه‌ای که همواره فعلیت اشیاء را تشکیل می‌دهند » د وگونه‌اند : 
معقول بالذات (قائم به ذهن) و معقول بالعرض (قائم به ماده)؛ ۲) حکما در این مسأله 
متفقند که وجود معقول هميشه برای عاقل است» یعنی وجود نفسی صورت معقولة چیزی 
جز وجود صورت معقوله برای عاقل نیست؛ ۳) صورت معقوله‌ای که مجرد از ماده و قائم 
به ذهن است هميشه معقول بالفعل است» اعم از اینکه خارج از ذات خویش عاقلی داشته 
باشد یا نداشته باشد . بطوری که حکم معقولیت برای معقول بالفعل به هیچوجه قابل 
انفکاک نیست؛ 4) چیزی که در مقام ذات و قطع نظر از هرگونه چیزی که با ذات آن 
بیگانه است معقول بالفعل باشد به حکم قانون تضایف عاقل بالفعل نیز خواهد بود ... و به 
این ترتیب قاعده مهم اتحاد عاقل و معقول صورت تحقق می‌پذیرد (اسفار» طبع حروفی» 
۲۱۱-۳). برهانی که ملاصدرا برای اثبات صحت این نظریه به کار برده است به 
برهان تضایف معروف است و بهترین روایت از این برهان را در کاب مشاعر» مشعر 


هفتم» به دست داده است که بخشی از ترجمة فارسی آن نقل می‌شود . «باید دانسته شود 
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که هر صورت ادرا کیه, جه صورت معقوله باشد » و جه محسوسه متحدالوحود است با 


مد رک» به برهانی که از جانب خدای تغالی بر قلب ما فایض شده» و آن جنین است که 
هر صورت ادرا کیه» مثلاً صورت عقلیه, وجودش فی‌نفسها و معقولیتش - یعنی وجودش از 
برای عاقل - یک چیز است بدون تغایری. به این معنی که ممکن نیست فرض شود از 
برای صورت عقلیه نحوی دیگر از وجود که به حسب وی معقول از برای این عاقل نباشد » 
والا آن صورت عقلیه, صورت عقلیه نباشد و بعد از تقریر این مقدمه گوئیم که این صورت 
عقلیه مباین از وحود عاقل نتواند بود » به این معنی که او را وحودی باشد و عاقل را 
وجودی دیگرء که اضافۀ معقولیت و عاقلیت عارض آن دو باشد » همچنانکه اب و ابن و 
ملک و مدینه راست» و سایر مضافات که اضافه عارض آنهاست بعد از وحود ذات. والا 
- یعنی اگر وجودش مباین از وجود عاقل باشد - وجودش به عینیه معقولیتش نباشد و 
حال آنکه فرض چنین بود» هذا خلف. پس لازم شد که صورت معقوله با فرض تنهائی و 
تفرد از ماعدا باید معقول باشد . پس لازم آید که عاقل نیز باشد . زیرا که معقولیت بدون 
عاقلیت صورت نبندد » جنانکه شأن متضایفین است» و گفته‌اند : المتضائفان متکافثان قوة 
و فعلا... (المشاعرء با ترجمه فارسی بدیع الملک میرزاعماد الدوله» ۱۹۲). همة شارحان 
بعد از ملاصدراء على الخصوص مفسران معاصر این نظریه, هر یک بحث مستوفائی در 
تبیین برهان تضایف کرده‌اند و برای تفصیل بیشتر در این باب باید به آثار آنها - که در 
منابع این مقاله یاد شده - مراجعه کرد . 

شارحان پس از ملاصدرا و عصر حاضر: پس از ملاصدرا ملامحسن فیض و ملا 
عبدالرزاق لاهیجی در آثار خود اشاراتی به این نظریه کرده‌اند . در ميان فلاسفة متأحر» 
بیش از همه حاج ملاهادی سبزواری به این نظریه پرداخته است. 

او در شرح منظومه اشاره‌ای گذرا به اتحاد عاقل و معقول دارد که از آن بیشتر 
چنین برمی آید که نظر دیگران را با زگو می‌کند تا عقيدهٌ فلسفی خود را. ولی در 
تعلیقاتش بر اسفار به ژرفکاوی در اطراف این مساله می پردازد . جنانکه در تعلیقۀ آخر 
فصل هفتم از طرف اول مرحلۀ دهم اسفار» شش برهان در اثبات آن نقل کرده است. 
همچنین در اسرارالحکم (طبع شعرانی» ۷۷, ۳۰۸) به تعابیر گونا گون در مقام اثبات این 
نظریه ب رآمده است. در عصر حاضر آیت‌الله سید ابوالحسن رفیعی قزوینی (۱۳۹۲-۱۳۱۵ 
ق) رساله‌ای موجز و دقیق در شرح و اثبات اتحاد عاقل و معقول نگاشته که با حواشی 


۴ تست سیر یی سل وک 
حسن زاده آملی به طبع رسیده است (تهران» ۱۳۳۱ ش). علامه محمد حسین طباطبائی در 
نها یت الحکمة بحثی درباره این نظریه دارد و شا گرد نامدارش, استاد مرتضی مطهری» 
در شرح متوسط و مبسوط خود بر منظومه, به شرح و بیان این نظریه» در چهارجوب مکتب 
صدرائی پرداخته است. ابوالحسن شعرانی و مهدی الهی قمشه‌ای و میرزا مهدی آشتیانی 
هر یک شرحی بر این نظریه و در قبول و اثبات آن نوشته‌اند . د کتر مهدی حاثری یزدی 
نیز در دو اثر خود علم کلی و کاوشهای عقل نظری بحث جامم و نسبتاً مبتکرانه‌ای در 
اتحاد عاقل و معقول دارد. آخرین و جامعترین کوشش در اطراف این مساله مجموعة 
دروس استاد حسن‌زاده آملی است که تحت عنوان اتحاد عاقل به معقول (تهران ۱8۰ 
ق) به طبع رسیده است. 

خاتمه در فایدة این نظریه: قطع نظر از اصطلاحات و زبان پیچیده‌ای که در بیان 
این نظریه و اثبات آن به کار رفته» فايدة این نظریه از نظر اخلاق و حکمت عملی در این 
پیام است که هر کس داناتر است «انسان‌تر » است (یعنی اشتداد وجودی دارد ) و علم و 
اندیشه و تعقل و آمواخته ها وه اون کلی اخلاق و فرهنگ انسانی که بخش اعظم آن 
آ گاهانه و با کوشش کسب می‌شود» با گوهر جان آدمی پیوند می‌یابد و کارنامه او را 
تشکیل می‌دهد و در این نشاة و نشاة آخرت هم قرین جدائی ناپذیر او بلکه خود اوست 
البته بايد گفت هر نوع محفوظات و اطلاعات پرا کنده و طوطی‌واری که شخص می آموزد 
با نفس او یگانه نمی‌گردد . بلکه مراد معارفی است که بر اثر تأملات و مراقبتهای 
ژرفکاوانه جذب قوای ادرا کۀ او می‌شود و غذای روحانی او را تشکیل می‌دهد و 
مجموعه‌ای از دانش و بینش و فرهنگ و فرزانگی است که تحول خلاق در شخصیت پدید 
می آورد» و با عمل صالح قرین است و بلکه زایندة آن است و این همانست که غایت 
قصوی از نظرية اتحاد عاقل معقول است. 


منابع 
اسفارء ۳/ ۲ - SS i E‏ دهد را 6 با درجم قاری با دوه ۱۰۲ ٩‏ ترجه94 وج 
اشارات و تبیهاتء ابن سینا » نگارش حسن ملکشاهی (تهران ۱۳۰۳) ۳۸۱-۰ شر ح منظومه» 
مرتضی مطهری»› ۸-۷۲/۱ ۰ شر ح مبسوط منظرمه» مرتضی مطهری» ۹/۲ aS E‏ 
معتول» رفیعی قزوینی» مقدمه و تعلیقات حسن‌زاده آملی» (تهران مر کز انتشارات علمی و فرهنگی» 
۰۱ ش)؛ کاوشهای عل نظری» حائری یزدی (تهران» ۱۳4۷ ش) ۱۷۱-۲ عل کلی» حاثری 
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زدی (تهران ۱۳۳٩‏ ش) ۳۱-۳4 قواعد کلی فلسفی, ابراهیمی دینانی (تهران» ۱۳۵۸ 2 
یزدی (تهرا ش‌ هو براهیمی دینانی ( نهر س 
۱۱۰-۲ 


کارل رایموند پوپر ۳00۳6۲ Raimond‏ 16271 فیلسوف اتریشی علوم طبیعی و اجتماعی 
در سال ۱٩۰۲‏ در وین به دنیا آمد » و در دانشگاه وین ریاضیات و فيزيك و فلسفه 
آموخت. | گرچه عضو «حلقةُ وین» و حزو پوزیتیویستهای منطقی نبود و با بسیاری از 
آموزه‌های آنان به شدت مخالف بود» با جندین نفر از اعضای این حلقه علائق 
مشترك» و بر رودولف کارناپ تأثیر معتنابهی داشت. نخستین کتابش منطق اکتشاف 
علمی ۴0۳5۵8 Logik der‏ در سال ۱۹۳۵ حزو انتشارات حلقۂ وین منتشر شد . این 
واقعیت خالی از طنز نیست که این کتاب اگرچه به قصد رد آراء پوزیتیویستهای 
منطقی نوشته نشده» ولی شامل مهمترین دلایلی است که در رد نظریات اساسی 
پوزیتیویستها بویزه دربارة علم و فلسفه و فلسفۀ علم و تحلیل زبان اظهار شده است» 
ولی پوزیتیویستها بی آنکه عمق تفاوتها را دریابند» آراء اصیل پوپر را راه‌حلهای 
دیگری برای حل همان مسائل که خود در پیش داشتند می‌انگاشتند و پوپر را از 
خود می دانستند » چنانکه همان حسن ظن یا سوء‌تفاهم را به نحوی عمیقتر در حق 
ویتگنشتاین داشتند. ترحمۀ انگلیسی این کتاب تحت عنوان Logic of Scientific‏ 
Discovery‏ در سال ۱۹۵۷ منتشر شد» و بویژه از آن زمان به بعد» به عنوان یکی از 


پو پر بزرگتر ین منقد زنده مارکسیسم ۳۵۷ 
مهمترین آثار در فلسفة علم شناخته شد . در سال ۱۹۳۷ برای تدریس به یکی از 
دانشگاههای نیوزلند رفت و تا سال ۱۹4۵ در آنجا ماند» و سپس به انگلستان 
باز گشت و به تدریس در دانشکد؛ة اقتصاد دانشگاه لندن پرداخت» گویا دانشگاه 
کمبریج و آ کسفورد او را به استادی نپذ رفته بودند . 

بسیاری از صاحبنظران پوپر را بزر گترین منتقد زند؛ ما رکس و مار کسیسم, و 
نیز بز ر زين فیلسوف علم می‌شمارند . کتاب حامعة باز و دشمنانش 50616 0۳۲6 
and its Enemies‏ او که در دورف در گیری جنگ دوم حهانی تاليف شده» و در پایان 
جنگ سال ۱۹4۵ در دو جلد منتشر شده» دومین کتاب مهم اوست که انك به 


جاپ چهاردهم پانزدهم رسیده است. حلد اول این کتاب در نقد فلسفه سیاسی و 
احتماعی افلاطون است. او مدينة فاضلة افلاطون را شبیه به حامعه‌هایی که تحت 
حکومتهای توتالیتر (تك حزبی» جامع‌القوا) اداره می‌شوند می‌داند و مردود 
می شمارد . جلد دوم به نقد ما رکس و مار کسیسم اختصاص دارد . بریان مك گیء که 
این سطور به قصد معرفی کتاب پوپر او نوشته می شود » می گوید : «اعتراف م یکنم 
۰ ۰ 2 0 ۰ ۰ ۰ ۰ 

که نمی دانم چگونه ممکن است کسی نقد پوپر را از مار کس بخواند و باز هم پیرو 
ما رکس باقی بماند » (ص ۱۲) و دو فصل از کتابش را به بحث در اطراف جامعۀ 
باز و دشمنانش اختصاص داده است» و نمونه‌های شگرفی در نقد مار کسیسم از پوپر 
نقل کرده است. پوپر خود در نوجوانی به مار کسیسم روی آورده ولی بزودی از آن 2 
و سپس حتی از سوسیالیسم - روی برتافته است. 

غرب است که دم وکراسی پارلمانی و به همین حهت امکان انتقاد » و به همین جهت 
امکان اصلاح دارند . البته در يك مصاحبه در پاسخ پرسشگر میگوید مراد او وضع 
بالفعل این جوامع نیست» بلکه وضع ایده آل و آیندة بهتر آنهاست. در اینجا پوپر تز 
اصلی خود را در فلسقۀ علوم طبیعی» یعنی پیشرفت علم بر اثر انتقاد یا ابطال پذ یری 
مداوم را به علوم اجتماعی نیز تسری داده است. «دشمناد حامعة باز» و به عبارت 
دیگر جوامع بسته را جوامع توتالیتر که ظرفیت قبول انتقاد و لذا امکان اصلاح 
ندارند» می‌شمارد . بویژه فاشیسم آلمان و استالینیسم را. وی بر آن است که 
مار کسیسم در دامان تساهل دم وکراسی غرب پرورده شده و احیای مجدد آن نیز در 


۳۵۸ سیر بی‌سلوک 
دهه‌های اخیر در دامان همین دموکراسیها آغاز شده است. و این را اقتضای طبیعت 
حامعة باز می داند . 

کتاب دیگر پوپر در زمینۀ فلسفة علوم اجتماعی فقر مذهب اصالت تاریخ 
(یا تاریخ‌نگاری) Poverly of Historicism‏ است (۱۹۹4) که تحت عنوان فقر 


شاوی گرقن به ترجمه آقای احمد آرام به فارسی ترجمه شده است. (تهران, 
خوارزمی» ۰ چاپ دوم با تجدید نظر ۰۱۳۵۸ ۱۸4 ص) این کتاب را می توان 
ذیلی بر کتاب جامعۀ باز و دشمنانش دانست. آرتور کستلر در نقدی که در سال 
۷ در ساندی تایمز بر این کتاب نوشته, گفته است: «شاید از میان کتابهایی که 
امسال منتشر شده است تنها کتابی باشد که بعد از این قرن نیز دوام خواهد آورد ». 
پوپر در این کتاب ثابت کرده است که منطقاٌ برای ما امکان ندارد جریان آیندة 
تاریخ زا کوش کنیم» و آن را دارای سیر تکاملی محتوم به سوی فلان نا کجا آباد 
بدانیم. چه این پیشگویی و در واقع آیندۀ تاریخ مبتنی بر نحوه و میزان پیشرفت علم 
و کشفیات علمی است» که خود اگرچه محتوم است ولی تفصیلاً معلوم نیست» زیرا 
اگر معلوم بود همانا اينك جزو علم امروزی در می آمد . توضیح بیشتر اینکه اگر 
اينك با قاطعیت بگوییم که فلان اخترا ع یا کشف علمی در ۱۵ سال آینده تحقق 
خواهد یافت. آیا این حرف يا این حدس را از روی تعارف می‌زنیم یا از روی 
تحقیق؟ اگر از روی تحقیق است» تفصیل آن از چه قرار است؟ اگر تفصیل عالمانه و 
علم دایار که دیگر بقول حافظ «ساقی کجاست گو سبب انتظار چیست». 
اکر بگو یند بستگی به میزان حمایتهای مادی و مالی دارد» در این صورت جرا 
نمی توانند این روشن ترین و ساده‌ترین بخش پیش‌بینی خود را حساب کنند و یا 
جرا حمایتگران مادی چنانکه باید با این آیندۀ روشن روی پیش‌بینی آنها حساب 
نمی کنند . جان کلام چنانکه بسیاری از فیلسوفان و فیلسوفان علم» از جمله پوانکاره و 
خود پوپر و بسیاری از اهل علم از جمله اینشتین و پلانك گفته‌اند این است که علم 
اگرجه با قانونهای طبیعت» یا دقیقتر بگوییم اطلاق قانون بر طبیعت» سر و کار دارد و 
خود قانود‌ساز است» ولی به یك تعبیر قانونمند نیست» یعنی قانون‌بردار نیست؛ زیرا 
حدی - و حد مهمی - به «تخیل خلاقه» و تصادفهای غیر مترقبه و عناصر و عوامل 
پیش بینی ناپذیر» و کوششها و کششها و استعدادهای فردی محاسبه ناپذیر دارد . به 


پو پر بزرگترین منقد زنده مارکسیسم ۳۵۹ 
تعبیر دیگر نمی توان گفت که علم همواره باید از مشاهده شروع کند و به 
قانون سازی بینجاهد » جه بسا در يك مورد از تخیل آغاز کند و فرضیه‌ای - که در 
واقع حالت جنینی نظریه است -» پیش از تجربه بسازد » و بعد با تجربه و مشاهده 
تأیید بشود (فی‌المثل اتمیسم ابتدایی ولی نبوغ آمیز دم وکریتوس) یا بالعکس از 
مشاهده‌های مکرر و مراحل معهود آزمون و آزمایش بگذرد و به نظریه و قانون 
بینجامد ولی اطراد و انسجام قطعی نداشته باشد (مانند مكانيك نیوتون در برابر نظرية 
نسبیت) یا جنان باشد که نه در تخیل بگنجد نه در تور تجربه و مشاهده (مانند بخش: 
معظم فيزيك کوانتوم که بر خلاف تمامی شعبه‌ها و موضوعات علم سر از سلطة علیت 
که بنیاد علم بر آن و جست و جوی موارد آن استوار است پیجیده است و حتی به 
منطق و ریاضیات نیز تن در نمی‌دهد .) انکار این حقایق یعنی اثبات «فقر 
تاریخیگری». 

سایر آثار پوپر غالباً در زمینۀ فلسفه و فلسفة علوم طبیعی است» از جمله 
گماد زنیها و گمان شکنیها 0۸۶8 iاu!a Conjectures and Ref‏ (۱۹۲۳). تز اصلی 
پوپر در این کتاب این است که علم» یعنی معرفت علمی؛ برخلاف آنچه بسیاری 
مسامحتاً تصور می‌کنند قطعی و یقینی نیست. زیرا اگر چنین بود یافته‌ها و 
دستاوردهای علمی ثابت و ابدی بود» و ه رگز احتیاج به جرح و تعدیل و انتقاد و 
اصلاح نداشت. و فی‌المثل آنچه ارشمیدس, یا حتی نیوتون» يافته بود حقایق ثابتة 
ابدی می بود . حال آنکه تاریخ علم به روشنی حکایت از سیر تصحیح و تکامل 
تدریجی علم و معرفت علمی دارد . به نظر پوپر» علم طبعاً گمان آمیز اهعههزد00 و 
آمادۂ جرح و تعدیل یا گمان‌شکنی است. سیر تکوین علم از سلسله پيوستة 
گمان‌زنيها و گمان‌شکنیها می‌گذرد . حدسها با روش کلی آزمون و خطا در معرض 
رد و ابطال و نقض وابرام قرار م ی‌گیرند . و باید عمدا این روند یعنی ابطال آنچه 
باطل است تسریع شود» وگرنه باطل حق نما جان م ی گیرد» و دیر می پاید . باید در 
گمان شکنی بی تعارف بود . زیرا از آنچه آسیب پذیر است نمی توان چیزی ساخت 
که آسیب پذیر باشد . و هیچ حدسی و نظری از ابتدا آسیب‌ناپذیر و قطعی و بتی 
نیست و تا پایان هم نخواهد بود . همواره فرضیه‌ها و نظریه‌های موقت رقیب در کار 
است؛ بايد به تناز ع بقای ميان آنها میدان داد و از آن میان انتخاب اصلح کرد. در 


۳۹۰ سیر بی سلوک 
کتاب مهم دیگرش معرهت عینی Objective Knowledge‏ (۱۹۷۲) اول علم آفرینی را 
خاصیت طبیعی بشر می شمارد و آن را با انگبین تراویدن زنبور و تار تنیدن عنکبوت 
تشبیه می کند . سپس تز «جهان سومین» را طرح می کند . پوپر به سه جهان قائل است 
جهان اول جهان اشیاء و اعیان خارجی است که به نظر رئالیستی او مستقل از ذهن و 
آگاهی بشر وجود و تاصل دارد . جهان دوم» جهان اذهان افراد است که با تخیلات 
و هوسها و سبک و سلیقه‌های فکری و شخصیات هر کس آميخته است. برخلاف 
اعیان که واحدند اذهان مختلف‌اند . جهان سومین عالم علم و خلاف هنر و فرهنگ 
است. جهان فرمول های ریاضی و فیزیک و منطق و احکام فلسفی و آرای کلامی و 
فرضیه های کیهانشناختی و نظریه‌های زبانشناسی و نظایر آن. جهانی که به ذهن یک 
فرد متکی نیست یعنی غیر شخصی و غیر فردی است» جمعی و اجتماعی است و لذا 
عینی 0۵013۷6 است و معمولاً بر روی مدا رک علمی که عبارت از جزوه و کتاب و 
نشریه و کتابخانه و فیلم و فیلمخانه و موزه و نظایر آنهاست محفوظ است و این 
جهانی است مستقل و خودمختار» یعنی در آفربنش به بشر و ذهن او متکی است ولی 
در بقا و ادامه حیات مستقل و قائم به ذات است. پوپر خود اذعان می کند که فکر 
اصلی این تز را از «مثل» افلاطون اقتباس کرده است. اما کتاب پوبر نوشتة بریان 
مگی که از دوستان و دستیاران پوپر است» کتابی است خوش تدوین و پر مطلب و 
شاید در میان هشت ده کتابی که دربار؛ آراء و عقاید پوپر نوشته‌اند یکی از 
بهترینها باشد که مفاهیم کلیدی تفکر فلسفی و اجتماعی و فلسفة علم پوپر را با 
مثالهای روشن و نقل قولهای کافی از آثار مختلف او به دست می دهد . ترجمۂ کتاب 
که به فلم آقای منوچهر بز ر گمهر است» جز در موارد معدود شیوا و روشن است. 
فصول کتاب بعد از مقدمه از این قرار است: نظر متداول و نظر پوپر و نظریۀ او 
موسوم به عالم سوم» علم عینی» جامعة باز دشمنان جامعۀ باز» پس نوشت» فهرست 
(اجمالی) آثار پوپر. درپایان اميد است اهل علم و اهل فلسفه کمر همت به ترجمۀ 
اثار عمد پوپر ببندند. 


دربارة «جهان بینی علمی» 


جهان بینی علمی 0/۱00 i۸٤٥‏ 0786 اگر از کتابهای مهم و ماندنی راسل 
نباشد - که نیست - بی‌شک از کتابهای خواندنی و خوشایند اوست. برتراند آرتر ویلیام 
راسل (۱۹۷۰-۱۸۷۲) در ایران فیلسوف شناخته شده و پرخواننده‌ای است و شاید بیش 
از ده اثر از او به فارسی ترجمه شده باشد از جمله تاریخ فلسقة غرب و عرفان و منطق 
(هر دو به ترجمة آقای نجف دریابندری)؛ مسائل فلسفه, تحلیل ذهن و علم ما به جهان 
خار ج (هر سه به ترجمۀ آقای منوچهر بز رگمهر ). 

جهان بینی علمی کتابی در فلسفۀ علم و جامعه‌شناسی علم است» ولی از نظر 
معرفت شناسی یا ارزیابی معرفت علمی به پای دو کتاب مهم دیگرش علم ما به جهان 
خارج و حدود و تور معرفت انسانی (Human Knowledge, Its Scope And Limits)‏ 
»۱۹٤۸(‏ ۱۹۷۱) نمی رسد . 

باری» چاپ اول ترجمۀ فارسی این اثر در سال ۱۳۵۱ از 
سوی دانشگاه تسهران و چاپ دوم آن در سال ۱۳۵۵ درسلسله 
کتابهای سیمسر غ انتشارات امی رکب و ایسنک چاپ سوم آن از سوی انتشارات آگاه 


منتشر گردیده است. کتاب دارای سه بخش است: بخش اول: معرفت علمی» شامل این 


۳ سس سیر بیسلوک 
مباحث (نمونه‌های روش علمی» خصال ویژ؛ روش علمی» محدودیتهای روش علمی» فلسفة 
علمی» علم و دین)؛ بخش دوم: تکنیک علمی» شامل این مباحث (سپیدهدم تکنیک 
علمی» استفاده از فن در طبیعت بیجان» استفاده از فن در زیست‌شناسی, استفاده از فن در 
فیزیولوژی» استفاده از فن در روانشناسی» استفاده از فن در جامعه)؛ بخش سوم: جامعة 
علمی شامل این مباحث (جوامعی که به شيوة مصنوعی آفرینش می‌یابند » فرد و جمع» 
حکومت علمی» تعلیم و تربیت در جامعة علمی» تولید مثل علمی» علم و ارزشها)» و در 
پایان واژه‌نامه و فهرست راهنماست. 

در آغاز کتاب مقدمة کوتاهی از محسن هشترودی و مقدمة بلندی از مترجم تحت 
عنوان «حهان بینی علمی و بررسی احمالی حهاد‌بینی برتراند راسل» امده است. شامل 
قسمت اول نگاهی تند [یعن یگذرا] به قانونمندیهای کلی نظام معرفت (الف: ذهن و 
فرهنگ؛ ب: شعور اجتماعی؛ ج: جهان بینی؛ د : ایدئولوژی). 

قسمت دوم نگاهی گذرا به جهان بینی برتراند راسل (الف: برتراند راسل و علم؛ 
ب: برتراند راسل در باب فلسفه؟ ج: برتراند راسل و اومانیسم؛ د : برتراند راسل» فاشیسم 
و راسیسم؛ و: برتراند راسل و ارزش؛ ز: خلاصه). 

مترحم در این مقدمۀ مترقیانه» توبیخهای دوستانه‌ای به لرد راسل می‌نماید و از 
اینکه حهان بینی علمی او «حهان بینن علمی» به معنای اخص و اخیر کلمه - بویژه در 
ایران - نیست, دل نگرانی خود را اظهار می‌دارد و گهگاه کلمات فاشیسم و راسیسم را 
در ارزیابی انديشة او - که لااقل نیم قرن از عمر بلندش را صرف مبارزۂ قلمی و قدمی با 
فاشیسم و راسیسم کرده - جابجا می‌کند . از جمله تغیرهای دوستانة مترجم به مؤلف: 

«... راسل در برخورد با این مسائل از رابطة منظم بین ایدئولوژی و ساختار 

احتماعی - اقتصادی غافل می‌ماند و در نتیحه بارها به بیراهه افتاده و از درک علل 
دردفایی که او را به عنوان یک انسان آزاده می آزارند دور می‌افتد . مثلاً می‌گوید که 
«عصر ما از انبوه دانش هضم نشده رنج می‌برد » چه یکی از پس افتاد گیهای عمد عصر 
ماء پس افتاد گی انديشه از علم است. ظاهر پدیده همین است ولی ماهیت آن جز این 
است» حامعةٌ سرمایه‌داری...» [ ص ۲۱] یا : 

«... وی به انسان آزاده ارج می‌نهد و تحمل دیکتاتوری را خلاف حیثیت انسان 
می‌شمارد . لیکن ما در این آرمانگرایی راسل به یک سیستم علت و معلولی و عملی بر 


دربارۂ «جهان‌بینی علمی» ۳ 
نمی خوریم؛ بدین معنی که راسل مدلی پیش نمی نهد که چگونه می توان جامعة سالم و 
شخصیتهای متعادلی [ترانساندانتال] ( کذا فی المتن) ببار آورد و نیز از» شناختن پایة 
اجتماعی دیکتاتوری غافل می‌ماند و دیکتاتوری را نه پیامد یک شیوء مالکیت بلکه یک 
گرایش ذهنی می داند و به همین سبب پرخاشگریهای او به ريشة درد نمی‌رسد و 
فسان از مابش رافت و فزرانگی و نکرهشی ردالت و دنانت فراتر نس رود 
آص؛4 ۲]. 

در پاسخ استعجالی به این بیانات از ذ کر این حداقل نا گزیرم که اولاً سیستم علت 
و معلولی - اگر اصولاً جنین «سیستمی» وجود داشته باشد - همچو مهم نیست و اگر 
هم مهم باشد تصور نم یکنم راسل» که خود بعد از هیوم و کانت بز رگترین شارح و ناقد 
مفهوم علیت است. از آن غافل باشد . اما اینکه نوشته‌اند «راسل» مدلی پیش نمی‌نهد که 
جگونه می توان جامعة سالم و شخضیتهای متعالی [ترانساندانتال] ببار آورد .» در واقع 
تکلیف و توقم شاقی است. نظامهای علی‌البدل» که مترجم محترم در مد نظر دارند » هم 
مدل دارند » هم سیستم علت و معلولی و هم همۀ اسباب علمی دیکتاتور سازی» چنانکه 
تاریخ پنجاه شصت سال اخیر جهان حکایت می‌کند . باری آزاد گی راسل اقتضا م یکند 
که هشدار دهنده و منتقد باشد واگر جز این باشد» آن وقت جزو همان نظامی خواهد 


شد که مترجم محترم نمی‌پسندد . اصولاً گر مدلی و نسخه‌ای برای دیکتاتور نشډن وجود 
داشته باشد» باز هم باید از امثال راسل فرا گرفت. دیگر اینکه معلوم نیست دیکتاتوری 
صرفاً پیامد.یک شیوة مالکیت باشد . تاریخ معاصر نشان داده است که با تغییر شيوة 
مالکیت هم دیکتاتور و دیکتاتوری از بین نمی‌رود . دیکتاتوریهایی که بر پرولتاریای 
ترانساندانتال متحد نشدة جهان اعمال می‌شود » اولاً تا زگی ندارد , ثانیاً زادۀ یک توهم 
است: این توهم که با تغییر شیوة مالکیت. جهان تغییر می‌یابد و برهوتها بهشت می‌شود . 
راسل در بخش سوم این کتاب, یعنی جامعة علمی» تصویری با طنز تلخ و تخیل 
آزاد از جامعۀ علم زدۀ فوق صنعتی لجام گسیختۀ بی‌اخلاق بی‌عاطفه, که علمش 
قدر تگرا است و در خدمت طبقۀ حاکمه و دولتهای برتر از ابرقدرت یا دولت واحدۀ 
جهانی» به دست می‌دهد . در این جامعه همه جور دستکاری علمی و فنی و تصرف و 
تحریفهای غیر انسانی در تعیین میزان هوش در حالت جنینی و اصلاح نراد و کوتاه‌کردن 
دوران بارداری و خشکاندن ریشۀ مهر مادری و عاطفۀ پدری و هر نوع عشق و هنر و 


۳۹۴ سیر بی‌سلوکث 
اخلاق و رفاقت و همدلی» از سوی طبقۀ حا کمه اعمال می‌شود » که جانب نراد سفید را 


عزیز می‌دارد و سیاهان را فقط برای انجام کارهای بدنی طاقت‌فرسا می‌پرورد و نظایر 
آن. آلدوس ها کسلی نويسندة بز رگ معاصر انگلیسی همء یک سال بعد از انتشار 
جهان بینی علمی راسل داستان معروف تخیلی علمی خود The Brave New World‏ 
[ترجمة فارسی: دنیای قشنگ نو. ترجمة سعید. حمیدیان. تهران. پیام. ۱۳۵۲] را منتشر 
م یکند که پرداخت هنرمندانه‌تری از همین مضمون است با همین طنز غریب و ژرف‌بینی 
تکان دهنده. مراد راسل از تصویر این جهان پر از قساوت و پیشرفت» هشدار دادن و 
نهیب زدن به وحدانهای به خواب رفتة دانش ورزان و سیاستمداران و روشنفکران و همۀ 
دست‌اند رکاران و اشارت‌دانان است. و خود را به کاساندرا تشبیه م یکند که طبق 
توضیح مترجم یکی از ارباب انوا ع یونانی است که «چون عشق خدایان را نپذ یرفت به 
مجازات درد آ گینی محکوم شد» بدین معنی که تا عمر دارد» بر روی زمین همواره به 
زاستی سحن کول ولی هیجکس باورش ندارد ...» [ص ۲۱۹]. 

و در فصل پایانی و مزثر کتاب تصریح می‌کند «جامعة علمی با خصوصیاتی که 
در فصول پیشین طرح شده است» نباید یک پیش‌بینی کاملا جدی تلقی شود . چه این 
پیش بینی ها تلاشی است برای تجسم دنیائی که از حا کمیت تکنیک مطلق‌العنان نتیجه 
خواهد شد ...» [ص ۲۲۱] یا: «و بدین ترتیب هر قدر که به عنوان عاشق از دنیا دوری 
کر همان قدر به عنوان تکنیسین زمام آن را به دست می‌گیریم. لیکن این جدائی» 
روحا كشندة بهترين وديعة وحود انسانی است» و به محض اینکه شکست جنبۀ 
مابعدالطبیعی علم احساس شود» قدرت تکنیکی آن از طریقی نظیر شیطان پرستیء که 
معادل ترک محبت است» قابل حصول خواهد بود . این است دلیل بنیادی آنکه باید 
سیمای جامعه علمی را تشویش آمیز تلقی کرد . جامعة علمی در شکل خالص خود» نظیر 
آنچه به تجسم آن کوشيدیم با تعقیب حقیقت» با محبت» با هنرء با سرور ملهم از طیب 
خاطر و با هر آرمانی که آدمی تاکنون پرورده است» بجز ترک لذت زاهدانه» 
آشتی ناپذیر است.» [ص ۲۲]. مترجم با آنکه به طنز و تلمیح راسل وقوف کامل دارد و 
این را مشروحا در مقدمه - بویره صفحه؛ ۲۵ - طرح کرده است» چندین بار 
اظهارنظرهای غیر منصفانه‌ای در حق راسل می‌کند ‏ از حمله: 

«بجاست | گر خواننده جوهر این اندیشه را با اندیشه‌ای در حمهوری افلاطون یا 
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حتی نبرد من هیتلر به مقایسه بگذارد . در واقع راسل در این آینده‌نگریهای خود تنها به 
ادامه یافتن روندهای موجود جامعة سرمایه‌داری خود چشم دوخته, آن هم بطور یک طرفه» 
بدان‌سان که ريشة روندهای مخالف را ندید هگرفته است. در حالی که تاریخ همین سالهای 
بعد از نگارش کتاب حاضر (سال )۱٩۳۱‏ خود دلیل است به اینکه اولاً تقریباً همه این 
پیش بینیهای راسل نادرست بوده است...» (ص ۲۷]. 

اولاً مگر راسل برای تحقق تصورات بیم‌انگیز خود زمان تعیین کرده است؟ انیا 
ظهور حکومتهای یکه‌تاز و جامع‌القوا (توتالیتر )» که نازیسم و فاشیسم فقط یك نمونۀ آن 
بود » ربطی به پیش اندیشیها و نگرانیهای راسل ندارد ؟ به ویژه اگر توجه داشته باشیم که 
داعیه‌های علمی و علمگرایی هیتلر از امثال استالین هم کمتر نبوده است. مترجم در مقدمۀ 
خود راسل را همجنان در معرض شماتتهای مترفیانة خود قرار می‌دهد : 

«و اگر شخصی مثل برتراند راسل» على رغم میل خود » جامعة آینده را مملو از 
بیگانگی از خود » فاشیسم و راسیسم» خوشباشی لاابالیگری» خشونت و تحمیق سیاسی 
- فرهنگی» و فضیلت ژنتیک (!) [نقطه گذاری مطابق با اصل است] می بیند » در واقع 
تاوان اتخاذ یک موضوع سخیف را پس میدهد ...» [ص *۲]. راسل با طنز تلخ و تخیلی 
خود هشدار داده است که مبادا در آینده» در آینده‌ای نزدیک یا دور به حنان جامعۀ 
غیر انسانی ای برسیم» و مترجم محترم چنین فرا می‌نماید که راسل طراح و آرزومند چنین 
مد ينه فاصله‌ای است. 

باری بگذریم» و اند کی به ترجمة فارسی این اثر بپردازيم. می‌توا نگفت ترجمه 
یعنی نگر ترجمةٌ حهان بینی علمی راحت و روان و غالبا مفهوم و روشن است. نگارند؛ این 
سطور متن اصلی کتاب راسل را در ختیار ندارد تا از روی تحقیق و با مقابله و تطبیق 
سخن بگوید » اما در ضمن خواندن کتاب با مواردی مواجه شده است که چندان هم 
سلیقه‌ای و استحسانی نیست و ذیلاً نمونه‌هایی را طر ح می کند : 

- در پانویس شمارة ۳۲ (ص ۰] در توضیح 0 جنین امده است: 
«یا مکتب مدرسین, نامی است که به فلسفۀ مکاتب قرون وسطی داده شده و پیروان آنها 
را اسکولاستیک می‌خواندند . کار آنان این بود که طرز فکر مسیحی را به طرز ذهنی 
توجیه کنند ...» به نظر بنده این شر ح- که دنباله‌اش هم مفصل است- جندان معنای 


محصلی در بر ندارد . 
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۰ ۰ ۰ 0 4 ع 

- ص ٤۲‏ «.,. زیرا به نظر می رسد که کپلر در حوانی به خورشید پرستی گرایش 

داشته و م رکز کاینات (خورشید ) را برای چنان خدای بز رگی تنها مقر شایسته تصور 

کرده بود ...». احتمال دارد سخن از گرایش کپلر به نظریۀ خورشید - م رکزی منظومة 


شمسی در میاں باشد » نه خورشید پرستی‌اش در جوانی. لازم است به متن مراجعه شود . 


- ص ۷6: شورای نیسه. تلفظ صحیح تر یا رایج ترش شورای نیفیه است. 

- ص ۹۸:«خود آنان که به شمایل خدا آفریده شده‌اند .» آنچه در سنن اسلامی 
و مسیحی آمده است صورت خداست» جنانکه ذهن خدا هم که مترجم در ص ۵۸ آورده» 
مصطلح نیست و به جای ان میتوان علم خدا آورد. 

- ص ۱۳4: شیمی ارگانیک, با آنکه غلط نیست, ولی جنانکه در موارد دیگر 
همین کتاب آمده, شیمی آلی مصطلح تر است. 

‌ ص :۱4٩‏ لاستیک تر کیبی یا خوراک تر کیبی» هم نامصطلح است و بجای آنها 
حنانکه در موارد دیگر همین کتاب آمده است» مصنوعی مناسب‌تر است. 

- ص ۱۷۵: احساس که در مقابل feeling‏ آمده درست نیست. احساسات درست 
است؛ همجنین حواس در برابر فغلط است» و شاید هم غلط چاپی است. در 
مقابل حواس» 560965 درست است» و معادل 07ناقعهعی احساس است. 

- ص ۱۸۸ «... در مورد وظیفۀ شخص نسبت به همسایه‌اش نیز آموزه جدیدی 
مورد نیاز است...» سخن بر سر همسایه‌است که به نظر بنده از دیرباز» از حمله در 
ترحمه‌های قدیمی کتاب مقدس, به غلط در برابر neighbour‏ همسابه گذاشته‌اند» و 
درستش همنوع است. به وبستر مراجعه کنید . 

در واژه‌نامه هم معادلهایی که برای بعضی از واژه‌ها ذ کر شده به نظر بنده درست 
یا دقیق نیست که ذیلاً به بعضی از آنها اشاره می‌شود تا دوستداران مباحث لغوی و 
اصطلا ح شناسی نیز بتوانند داوری کنند : 

- پدیدار در برابر 000072066 درست نیست, معادل مناسب برای این کلمه 
رویداد یا وقوع (یا واقعه) است. 

- پویش مستمر در برابر ٩065‏ اگر هم درست باشد دقیق نیست. این کلمه که 
question‏ هم مشتقی از آن است» به معنای پرس و جو و سژال و جستار و پزوهش و نظایر 
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- تداعی معانی هم در برایر 10625 06 communication‏ درست نیست. 


communication‏ برابر است با ارتباط» نفهیم و تفاهم» تبادل (نیز ارتباط و مخابره) و 
نظایر آن. تداعی را اغلب مترجمان و فرهنگ نویسان در برابر 10۸ا0۲4هه نهاده‌اند . 

- جوهر در برابر ا۸1٥‏ درست نیست. جوهر را مترجمان و فرهنگ‌نویسان در 
برابر 6596066 و ع6هادداناه آورده‌اند . «اناجه برابر است با هستی» موجود موجودیت» 
ام ذات. 

- حنفیت در برابر 00۲1020160 درست نیست. حنفیه جمع حنفی یا حنیفی یعنی 
پیرو ابوحنیفه. اگر قرار باشد از این ریشه استفاده شود » حنیفیت درست‌تر است. 
(-المنجد ). 

- ذهنیت در برابر 2051720108 به هیچ وحه درست نیست. این لغت سه معنای 
مشهور دارد : تجرید , انتزا ع و چکیده‌نویسی. 

- طالع‌بینی در برابر 25070108 درست نیست. 250701087 برابر با احکام نجوم 
است. و اعم از طالع بینی است. طالع‌بینی برابر است با ۵۲۵900۲ ( که با فعل 07۵۷ به 
کار می‌رود ). 

- فطری در برابر 1۳0020601 مناسب نیست. در برابر این کلمه همان معادل 
فیک یعنی حال (با لام مشدد ) درست‌تر است. فطری در مقابل 100216 مناسب‌تر است. 
در این معنا باز شاید مفطور بهتر از فطری باشد . 

- قدر قدرت در برابر 07001001601 درست نیست» جه قدر فدرت یعنی آنجه یا 
آنکه قدرتش برابر با قدر باشد و معنای دقیقی افاده نمی کند . در برابر 07001۳01601 همه 
- توان, فعال مایشاء» قادر مطلق مناسب است. 

- کیمیا در برابر 51006 001105000675 درست نیست. کیمیا همان 
060 است (و درست‌تر این است که بگوییم alchemy‏ همان کیمیا است) و معادل 
6 1050۳1۱6۲( حجرالفلاسفه است. 

- مقدماتی در برابر ۳:0۶ » هم درست نیست» و معادل دیگر یعنی ما تقدم 
مناسب‌تر است. 

- نماات چشم‌اندازها هیچکدام در برابر ٩060۷1107‏ درست نیست. او نماات 
معلوم نیست جیست و از کجا آمده است (نمای فارسی + ات؟). مترجمان در برابر 


۳۹۸ 
مه نظر نگرش, نظرورزی, نظرپردازی و نظایر آن نهاده‌اند . 

همانطور که گفتم بنده اصل کتاب راسل را در دست نداشتم تا آن را با ترجمة 
فارسی مطابقت کنم» ولی امیدوارم اشتباهات مترجم فقط همینهائی باشد که ذ کر کردم 
والا معلوم نیست که این ترجمه تا جه حد قابل اعتماد باشد . 


سیر بی‌سلوک 


بنیاد حکمت سبزواری 


بنیاد حکمت سبزواری» بیست و نهمین و جدیدترین اثر از «سلسلة دانش ایرانی» است 
که در حدود پانزده سال پیش» توسط آقای د کتر مهدی محقق استاد دانشگاه تهران» و 
پروفسور ایزوتسو اعاناةآ استاد فلسفة دانشگاه مک گیل کانادا بنیاد گذارده شده است. 
پروفسور ایزوتسو بر «شرح غررالفراند معروف به شر ح منظوم؛ حکمت سبزواری» 
قسمت امور عامه و جوهر و عرض» که آن را با همکاری د کتر محقق تصحیح کرده (از 
انتشارات همین مؤسسه» چاپ اول» ۱۳4۸؛ چاپ دوم ۲۰ ) و سپس به انگلیسی ترجمه 
و منتشر کرده‌اند (نیوبو رک )۱۹۷٩‏ مقدمه مبسوطی به انگلیسی نوشته است؛ که بعداً هم 
مستقلا به طبع رسید»»و اینک ترجمه فارسی آن مقدمه, در هیئت یک کتاب مستقل» به 
قلم آقای د کتر سید جلال‌الدین مجتبوی, با عنوان بنیاد حکمت سبزواری در دسترس 
دوستداران حکمت اصیل اسلامی قرا ر گرفته است. 

کتاب حاضر دارای یک پیشگفتار تاریخی - تحلیلی است از آقای د کتر محقق 
درتوجه ایرانیان به مباحث فلسفی و عقلی. سپس شرح حال کوتاهی از نویسندة کتاب: 

«(... برو توشی هیکو ایزوتسو استاد فلسفۀ دانشگاه مک‌گیل کانادا و استاد 
ممتاز دانشگاه کیو (160(0) ژاپن» در سال ۱۹۱4 در تو کیو به دنیا آمد و تحصیلات خود 
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را در زاپن به پایان رسانید . 
او نخست به تدریس متون فلسفی یونانی و لاتین پرداخت و مدتی نیز به تدریس 
علم زبان شناسی و معنی شناسی مشغول شد و از این راه به زبان عربی کشیده شد » و برای 
نخستین بار قرآن کریم را از عربی به ژاپنی ترجمه کرد . ممارست در فلسفه و تسلط به 
عربی او را با آثار غزالی و کلام اشعری و همچنین آثار ابن‌ سینا آشنا ساخت و در 
موسسة مطالعات اسلامی دانشگاه مک گیل نحات ابن سينا و الاقتصاد فى الاعتقاد 
غزالی را تدریس می کرد . 
در سال ۱۳46 که د کتر مهدی محقق به تدریس کلام شیعه و فلسفه اسلامی ایرانی 
در آن مؤسسه پرداخت, ایزوتسو با تفکر فلسفی شیعی و حکمای ایرانی آشنا و علاقه‌مند 
گشت و با همکاری د کتر محقق «سلسله دانش ایرانی» را بنیاد نهاد ...» 
پروفسور ایزوتسو آثار ارزنده و موثقی در اسلام‌شناسی» بویژه ق رآن‌شناسی, و 
عرفان و سایر معارف اسلامی دارد» که بعضی از آنها - جز آنها که به ژاپنی نوشته است 
- از این قرار است"* 
A comparative study of the key philosophical concepts in sufism and‏ .1 
Taoism. Tokyo Keio Institute of Cultural and Linguistic Studies, 1967. 2 vols.‏ 
( = بررسی تطبیتی مفاهيم کلیدی درتصوف و تائوئیسم, ۲ جلد . جلد اول این 
کتاب به بحث از مفاهیم اساسی عرفان ابن عربی اختصاص دارد . پروفسور ایزوتسو در 
اقامت چند ساله‌ای که در تهران داشته است» متن فصوص الحک محیی‌الدین را همراه با 
شروح مختلف عربی و فارسی آن برای دانشجویان دور عالی فلسفه و علاقه‌مندان دیگر 
تدریس کرده است.) 
Ethico - religious Concepts in the Quran. Montreal McGill University‏ .2 
Institute of Islamic Studies, Mc Gill University Press, 1966, IX, 284p.‏ 
( = متاهیم اخلاقی - دینی در فرآد. این کتاب به وسیله آقای د کتر فریدون 
بدره‌ای به فارسی ترجمه و از سوی انتشارات قلم منتشر شده است.) 
The concept of belief in Islamic Theology; a semantic analysis of Iman‏ .3 
and Islam. Tokyo, keio Institute of Cultural and Linguistic Studies, 1965,‏ 
.200 
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( = منهوم اعتقاد در کلام اسلامی: تحلیل معنا شناختی «۱یمان» و «اسلم») 
God and Man in the Koran; Semantics of the Koranic weltanschauung.‏ .4 

Tokyo, Keio Institute of Cultural and Linguistic Studies, 1964, 242p. 

( = خدا و انسان در قرآن: معداشناسی حهاننگری قرا نی. قسمتی از این 
کتاب به وسیلۀ آقای احمد آرام تحت عنوان ارتباط غیرزبانی مان خدا و انسان ترجمه 
و همراه با حمله‌شناسی قرآن از مهندس مهدی باز رگان به وسیلۀ انتشارات بعشت در سال 
۲ چاپ شده است. استاد آرام سپس کل این اثر را نیز تحت عنوان خدا و انسان در 
قرآ د به فارسی ترجمه کرده‌اند (تهران»ء ش رکت انتشار» ۱۳۲۱). 

برای اطلاع بیشتر از فهرست آثار پروفسور ایزوتسو» می توانید به صفحات هجده 
و نوزدۀ کتاب بنیاد حکمت سبزواری مراجعه نمائید . ۱ 

بعد از شرح حال مزلف» «شرح حال سبزواری بقلم خود ایشان» و سپس «شرح 
حال سبزواری بنقل از داماد ایشان» و سپس «وضع زند گی سبزواری به نقل از دو فرزند 
ایشاد» سپس «نظر کنت د وگوبینو دربار؛ سبزواری» سپس «نظر ادوارد براون دربارۀ 
سبزواری» سپس «نظر محمد اقبال» بعد «آثار سبزواری» و آنگاه اصل کتاب در هفت 
فصل آمده است از این قرار: 

۱ اهمیت حکمت مابعد الطبیعة سبزواری 

۲ مفهوم و حقیقت وجود 

۳ مفهوم (یا تصور) وجود 

.٤‏ فرق بین ماهیت و وجود 

۵. تقدم وحود بر ماهیت 

کر انا وحود یک عرض است؟ 

۷ ساختمان حقیقت وحود 

مؤلف در بخشی از مزخره کوتاه پایان کتاب چنین می‌گوید :«... عقیدة استوار 
من این است که زمان آن فرا رسیده است. پاسداران حکمت فلسفی شرق کوشش 
آ گاهانه و منظمی را آغاز کنند تا بطور مثبت به رشد و توسعه فلسفۂ جهانی کمک نمایند . 
اما برای نیل به این مقصود » شرقیان باید خود میراث فلسفی خویش را بطور تحلیلی 
منعکس کنند و از تاریکی گذشته آنجه را به عصر حاضر ارتباط دارد بیرون آورند و 


۳ سس تست سیر یی سل وک 
یافته‌های خود را به طریقی که برای وضعیت عقلی امروز مناسب باشد معرفی نمایند .گر 
این رسالۀ من به عنوان کمک کوچکی به سوی تقارب و همگرائی فلسفی شرق و غرب 
پذیرفته شود خوشوقت خواهم بود .» 

بنیاد حکمت سبزواری در زمره آثار معتبر و معتنابهی است که شرق‌شناسان و 
اسلام‌شناسان در باب حکمت اسلامی نوشته‌اند . ترجمه فارسی اثر نیز دقیق و سنجیده 
می‌نماید . 
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- از نظر شما ضرورتها و انگیزة ترجمة چنین کتابی در شرابط کنونی چه بوده؟ و با چه 
تحلیلی از وضعیت فرهنگی ایدئولوژیکی جامعه اقدام به ترجمه شده است؟ آیا اساساً چنین 
تحلیلی وجود داشته با صرفاً به دلیل مفید تشخیص دادن کلی کتاب اقدام به ترجمه شده 
است؟ 

بهاء‌الدین خرمشاهی: صرفاً به دلیل مفید بودن کتاب نبوده. جندین علت و انگیزه 
در این کار دخالت داشته است که تعیین کننده‌تر از همه جو فکری - فرهنگی حدید 
کشور ماست که پس از انقلاب اسلامی و روی در روی غرب و ارزشها و نگرشهای غرب 
ایستادن, دریافته است که اگر در سراپای وحود غرب یک هنر باشد» همانا علم و فن 
است. شاید پیش از انقلاب هم توجه بعضی از اذهان به اهمیت علم و کند و کاو در 
تاريخ و فلسفة علم جدید جلب شده بود ولی آن اعتنا به اندازة اعتنائی که امروزه در 
سطوح دانشگاهی و فرادانشگاهی دیده می‌شود جدی و عمیق نبود . در آن روز گار ما 
معارضه‌ای با غرب نداشتیم و لازم نبود غرب را سبک سنگین کنیم و اینچنین بین غرب 
امپریالیست متجاوز و غرب فرهنگی که معجزة علم را در آستین دارد تفاوت بگذاريم. 

هنگامی که چنین بحثهائی پیش کشیده می‌شود » این تمایل در ما پیدا می‌شود که 


۰۳ سر یی سل وک 
یا علم و فن غرب را چندانکه در واقع هست و سزاوار است, ارج ننهیم یا حالت حماسی 
به خود بگیریم و از مفاخر علم ی گذشتۀ خود نظیر ابن سینا و ابن هیشم و ابوریحاد و 
زکریای رازی یاد کنیم. جای این بز رگان در تاریخ علم محفوظ است ولی باید دید از 
فضل پدر ما را جه حاصل مانده است. این گونه مفاخره‌ها مانع واقع‌بینی و هشیاری 
تاریخی ما می‌گردد . 

امروزه ما از پیشرفته‌ ترین کتابهای مرجع و درسی غرب در زمینه علم و تکنولوژی 
استفاده می‌کنيم. هنوز عدۀ کثیری دانشجو داریم که در غرب به تحصیل مشفولند و 
همواره باید عدۀ جدیدی نیز به تحصیل بپردازند . مخصوصاً که دیگر نمی خواهیم از 
مستشاران و متخصصان خارجی استفاده کنیم. واقعا دن خال غیور از کدنا تاریکی 
دشواری هستیم و دو گرایش فکری و فرهنگی عمیق در جامعۀ ما در حال تکوین و 
شکل‌یابی است. یکی تدوین ایدئولوژی اسلامی و تطبیق دادن مسائل اجتماعی» اقتصادی 
جدید - نظیر مسئله بانکداری - با مبانی احکام و عقاید اسلامی یا تهیة لوایح و قوانین 
جزائی بر مبنای فقه اسلام و شیعه, و دیگر تنظیم رابطه با غرب و فرق نهادن بین مظالم و 
محاسن غوب: جنانکه بحث آن به همین نشرية کیهاد فرهنگی کشیده شده و ادامة 
«خونسردانة» ان فایده بعش است. 

باری امروزه توجه به علم و فن در جامعۀ متحول ما خیلی جدی است. کمتر 
دانش آموزی است که علاقه به مسائل علمی‌ای که در نشریات سادۀ علمی و فنی» یا رادیو 
و تلویزیون مطر ح می شود ء نداشته باشد . حساسیت و هشیاری نسبت به مسائل علمی و 
صنعتی در ميان جوانان به نحو بارزی مشهود است. در سالهای اخیر چند نشرية مردم 
پسند علمی منتشر می‌شود در تیراژی بسیار بالا. بعضی از آنها در بیشتر از پنجاه هزار 
نسخه, تعداد این گونه نشریات و استقبال از آنها روزافزون است. برنامه‌ریزان ستاد انقلاب 
فرهنگی علم و فن را جدی گرفته‌اند . در دو سه سال اخیر دو رشتۀ کم سابقه فلسفة علم و 
تاریخ علم در دانشگاههای ایران تأسیس شده است. بعضی از صاحبتظران و مسئولان 
درصدد تأسیس «موسسة تاريخ علم» هستند و یکی از مرا کز علمی - انتشاراتی کشور در 
اندیشۀ انتشار یک نشرية خاص تاریخ علم است. «مجلۀ فیزیک» که از سوی م رکز نشر 
دانشگاهی انتشار می‌یابد سطح علمی پیشرفته‌ای دارد . اخیراً سمینارها و نمایشگاههای 
علمی و فنی متعد د و موفقی ب رگذار می‌گردد . این حساسیت و هشیاری نسبت به علم و فن 
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هم وسیع» هم عمیق و هم دنباله‌دار است. انتخاب‌شدن کتاب علم و دين تالف ايان 
باربور و کتابهای مشابه دیگر از سوی م رکز نشر دانشگاهی با چنین زمینه‌ای ارتباط 
داشت. از سوی دیگر بنده نیز تعلق خاطر جدی به مسئله ربط علم و دين یافته بودم و در 
این زمینه مطالعاتی می‌کردم. لذا پيشنهاد ترجمۀ این کتاب را مشتاقانه پذیرفتم و ديدم که 
هم زیارت شه عبدالعظیم است و هم دیدن یار. علی‌الخصوص که این کتاب» کتابی اساسی 
در تشریح و تطبیق نگرش دینی و علمی است» و به تصریح خود مژلف برابر هم نهادن و 
با هم سنجیدن فلسفۀ علم و فلسفة دین است» و امهات مسائل را دراین زمینه در بردارد . 
بعد در ضمن ترجمه به حسن دیگر این کتاب که انصاف و استقامت فکری مژلف باشد 
پی بردم که یکسان به واقعیات علمی و حقایق دینی علاقه دارد و احترام می‌گذارد » و خلط 
مبحث نمی‌کند و در کمال بی‌طرفی حتی مخالف‌ترین آرا و اندیشه‌ها را هم مطرح 
می‌سازد و خود را گرفتار دفاعیه نویسی ( آپولوژی) و این تصور که حریم دين در خطر 
الحاد علمی است نمی‌سازد . انتقاد و ارزیابیهایش هم سنجیده و خونسردانه و کارساز 


است. 

از طرف دیگر این کتاب» کتابی بود که به یک توهم پایان می داد . به این توهم 
بعضی روشنفکران غیر مذهبی که خاطر خود را به این خوش کرده بودند که علم - و به 
خیال خام ما رکسیستها : «فلسفة علمی» که نه مفهوم دارد و نه مصداق - بطلان دعاوی دین 
را ثابت کرده است» و از سویی واهمۀ روشنفکران مذهبی را نیز که احتمالاً نگران تناقض 
یا تعارض بین علم و دین بودند» بر طرف م ی کرد . ستیزۀ خیالی بین علم و دين فقط در 
ذهن کسانی وجود دارد که نه دین می‌ورزند و نه علم» و از مبانی و مباحث اساسی علم و 
دین بی‌اطلاعند . لازم بود که در این باب تنقیح مناط شایسته‌ای صورت گیرد . باری 
برنامه‌ریزان دانشگاهی ب رآن بودند که رشته‌ای به نام علم کلام جدید تأسیس کنند و 
تأسیس کردند» و قرار بود این کتاب جزو متون درسی این رشته باشد . با آنکه سطح 
کتاب, دانشگاهی است اما برای خوانند گان آزادی که مبادی این مسائل را طی کرده 
باشند نیز فایده بعش است. ۱ 

نقشی که نویسنده برای علم قائل شده است آیا در همان راستایی است که شما ۰ 
بدان قائلید با در این جهت است که الهیات و اند يشة فلسفی می بایست بر دستاوردهای 


علمی مبتنی گردد ؟ 


۳۷۳۹ - سیر بی‌سلوک 

بهاء‌الدین خرمشاهی: اولا عرض کنم که بنده در این زمینه‌ها صاحبنظر نیستم که 
در مقابل کسانی چون مؤلف این کتاب صاحب نظریه و یا راه مستقلی باشم. بهترست 
ابتدا نظرگاههای اصلی مؤلف را بیان کنم. ایان باربور» هم اهل علم (فیزیکدان) است هم 
اهل کلام یا الهیات و در حال حاضر استاد فیزیک و مدی رگروه دین در کارلتون کالج 
مینوستاست. او خود را پیرو آلفرد وایتهد فیلسوف و علم‌شناس و ریاضیدان بزرگ 
معاصر انگلیسی می داند» و قائل به اصالت واقع انتقادی است. مراد از اصالت واقع 
انتقادی این است که نظریه‌های علمی را بازنمود محدود و نا کامل طبیعت می داند یعنی 
مانند اصالت واقم خام یا ساده دلانه نظریه را طابق النعل بالنمل برابر با اعيان و 
رویدادهای خارحی نمی‌شمارد . 

او قائل به شباهت اساسی روشهای علم و دین است» و لذا نقاط مشت رک بسیاری 
در فلسفة علم و دین می‌یابد » و مرادش ارائة سنتزی از این دو» و رفع تعارض ادعائی بین 
علم و دين است. برآنست که بین علم و دين توازیهای روش شناختی وجود دارد . هم علم 
و هم دین مبتنی بر تجربه‌های واقعی اند . در الهیات یا دین نیز هیچ تجربة تعبیر ناشده‌ای 
- یعنی تجربه‌ای که از تصرف و تأثیر ذهن انسانی ب رکنار باشد و مقولات فهم و فکر بشر 
در شکل دادن آن دخالت نکرده باشد - وجود ندارد. نقش عرف یا جامعة اهل دیانت را 
شبیه به عرف اهل علم می داند که طبق رأی و اجما ع آنان یک حقیقت یا واقعیت علمی 
رسمیت می یابد . علم و دین آنقدرها دمکراتیک نیستند که با مراجعه به آرای عمومی 
ساخته شوند ! و در این باره تعبیر ظریفی دارد » می‌گوید همانطور که فیزیک یک نفره 
نداریم. دین یک نفره هم نداریم. نیز می گوید که استفاده از تمثیل و مدل در زبان دين 
مانند زبان علم است. هم در دین و هم در علم از تشبیه» یا حتی انسان‌وار انگاری استفاده 
می شود . توضیح بیشتر آنکه در مورد علم ماطبیعت را معقول و منطقی می‌دانیم و معتقدیم 
که طبیعت تا اعماق آن فهم‌پذیر است. در غالب موارد حقایق نویافت علمی را با یافته‌های 
پیشین تشبیه می‌کنیم و برای آنها از هندسه و هنجارهای مانوس کمک می‌گيريم. گو 
اینکه در فیزیک اتمی, رفته‌رفته بناچار دست از این انتظار» یعنی اينکه رفتار ذرات 
بنیادین از رفتار عادی طبیعی یا طبیعت عادی پیروی کند و فی‌المثل تابع تعین و جبر 
علی باشد » دست برداشته‌اند . يا تقریبا در همۀ ادیان» ذات باری تعالی به انسان تشه 


شده و بر آنند که هم خداوند انسان را بر صورت خود آفریده است» و هم انسان شناخت 


پرسش و پاسخ پیرامون کتاب «علم و دین» YY‏ 
خود از خدا را بر صورت خویش شکل داده است. 

بحث صفات الهی یکی از اساسی‌ترین مباحث الهیات است و در عرفان و کلام 
اسلامی پیشرفت و پختگی شایانی دارد . 

اعتقاد دیگر باربور در زمينة هماهنگی علم و دین این است که می‌گوید ایمان و 
عقل همواره همکنشی دارند» و نه تعارض. یعنی عقل در کارو بار دین همان نقش 
خدمتکارانه یا حقیقت یابانه را دارد که در کاروبار علم. حرف دیگرش این است که 
مبنای اصلی علم «طبیعت» و مبنای اصلی دین «وحی» است. وحی و طبیعت نقطه مقابل 
هم نیستند که فی‌المثل یکی را طبیعت و دیگری را ماوراءالطبیعه نام بگذاریم. 

هر دو صادر از خداوند و جلوه‌ای از او هستند . از آن گذشته هم طبیعت در 
تجربۀ ما از طبیمت و هم وحی در تلقی ما از آن» دستخوش تعبیر و تفسیر بشری هستند » 
و نمی‌توان از نفس الامر و حاق واقع آنها با خبر بود . البته تلقی باربور و جهان مسیحیت 
از وحی با تلفی ما مسلمانها فرق دارد . این فرق اساسی در دو چیز است. یکی آنکه آنان 
خود نیز مدعی و حیانی بودن اصیل کتاب مقدس نیستند » و غالب صاحبنظران آنها به 
آسانی پذیرفته‌اند که فی‌الواقع این کتاب (متشکل از عهدین قدیم و جدید ) مدتها پس 
از موسی و عیسی علیهما السلام تدوین شده. در مورد موسی ( ع) لااقل پانصد سال» و در 
مورد عیسی ( ع) لااقل پنجاه سال بعد . دیگر آنکه آنان وحی یا کلمةالله را به کتاب» 
بلکه شخص عیسی ( ع) می‌دانند » و همان مشکلاتی که مسلمانهای قرن سوم و چهارم - و 
گاهی بعد - دربارة قدیم یا حادث و مخلوق انگاشتن کلام‌الّه (یعنی قرآن) داشته‌اند . 
آنان دربار؛ تثلیت و چگونگی حلول لاهوت (به قول خودشان اب) در ناسوت (به قول 
خودشان ابن) دارند . البته یک فرقۀ مهم در مسیحیت هست به نام موحدان که منکر 
تثلیت‌اند و توحیدشان شباهت به توحید اسلامی دارد . 

اعتقاد دیگر مزلف این است که یقین قطعی و قاطم یعنی انطباق صددرصد با 
حاق واقع و نفس الامرء نه در علم امکان پذیر است و نه در دین. در علم ب رآن است که 
ما نظریه‌ها را ساخته و پرداخته از طبیعت نمی گیریم؛ و نظریه‌ها «اخترا ع» می‌شوند نه 
«ا کتشاف»» و اصولا فاصلۀ قاطعی بین ذهن و عين وجود ندارد . نه امر ذهنی محض 
داریم و نه امر عینی محض. هر چه هست بازتاب این دو بر یکدیگر و در هم تنیدن و 
همکنشی این دو باهم است . جه ذهن به میزانی «عینی» است و گرنه هر ذهنی برای خود 


۳۷۸ سیر بی سلوک 
ساز جدا گانه می‌زد» و هم هر عین به میزانی «ذهنی» است» و گرنه مفهوم نمی‌شد . 
خلاصه ما روایت بشری طبیعت را در دست داریم نه روایت طبیعی و عینی محض آن را. 


وی بر آن است که عینیت محض یک تعارف است و به‌جایآن « آزمون پذیری بین - 
الاذهانی» را پيشنهاد می‌کند . یعنی اينکه عرف اهل علم» اجماع بر فلان مسئْله علمی 
داشته باشند و فلان حقیقت یا واقعیت علمی فقط به یک ذهن خاص مربوط نباشد » و هر 
واقعه یا واقعیت علمی اگر مستقیما آزمون پذیر نیست, نوعی تفاهم و اتفاق نظر دربارة آن 
بین علما وجود داشته باشد . 

نظر دیگرش این است که زبان علم و زبان دين هر دو رثالیستی است. نه اينکه با 
عین یا عینیت محض سرو کار دارند بلکه منشاء انتراع و مابازاء واقعی دارند . اصطلاح 
دیگرش این است که می‌گوید علم زبان ناظر و دین زبان عامل بکار می‌برد . یعنی اهل 

بیشتر ناظرند و کمتر از خود مایه می‌گذارند ولی اهل دین بیشتر د رگیر موضوع 

ایمان خود می‌شوند و التزام قلبی و ذهنی و عاطفی دارند. 

اینها که خلاصه‌وار یاد کردیم نظرها و نظرگاههای اصلی ایان باربور مژلف 
کتاب علم و دین بود . اما نظر بنده این است که علم و دین تفاوت بنیادین دارند . یعنی 
هم موضوع و هم روش و هم نگرش و هم هدف آنها متفاوت است. البته سوء تفاهم نشود » 
علم و دین را متعارض نمی دانم» بلکه فقط متفاوت می‌دانم. همانطور که علم و فلسفه یا 
علم و هنرء یا علم و سیاست یا علم و اخلاق را هم متفاوت می‌دانم بی آنکه اینها با هم 
متعارض باشند ء یا مناسباتی با هم نداشته باشند ‏ اتفاقاً در عرصه اجتما ع و زند گی بش 
این نهادها غالباً با هم تر کیب می‌شوند . چنانکه بسیاری برآن می شوند که علم و سیاست 
نمی‌توانند جدا باشند یا جدا گانه در نظر گرفته شوند . 

این هم که شادروان علامة طباطبائی به نقل آیت‌الله حسن زادة آملی» در شمارة 
پنجم کیهان فرهنگی فرموده‌اند : «حقا ظلم عظیمی است فلسفه را از دین جدا کردن» از 
متشابهات است و باید معنای واقمی آن را در نظر گرفت. مگر غزالی که بز رگترین 
مبارزة فکری عقیدتی‌اش در راه حدا کردن دین و فلسفه از یکدیگر بود» درد وین 
نداشت» یا فلسفه را نمی‌شناخت؟ او در برابر عطر اصالت عقل فلاسفه و معتزله» به دفا ع 
از حریم دین برخاسته بود » و گرنه در فرهنگ شیعه» فلسفه نه بار خاطر بلکه بار شاطر دين 


بوده‌است. 


پرسش و پاسخ پیرامون کتاب «علم و دین» ۳۷۹ 
پس از تالیف و تلفیقی که ملاصدرا بین عرفان و کلام و فلسفه و دين بعمل 
آورده شادروان علامةٌ طباطبائی که میراث بر راستین او هستند حق دارند که این سخن 


را بفرمایند . آری وقتی اصالت با دین باشد آمیختنش با فلسفه و سیاست و هنر و سایر 
نهادها و حوزه‌های فکری و فرهنگی اشکالی برای دین در بر ندارد . 

حاصل آنکه جدا انگاری اینها از نظر شناخت شناسی و عقل نظری است نه از نظر 
عقل عملی و صلاح اندیشی عرفی و اجتماعی. ب رگردیم به ادامة بحث خود دربارة تفاوت 
علم و دین. 

آری علم و دین هر دو اتکا به تحربه و تعبیر ما از آن تجریه‌ها دارند » ولی تحربة 
دینی بیشتر «حال» است و مانند تجربة علمی ما بازاء مادی عینی طبیعی ندارد . احکام و 
احوال دینی بیشتر انشائی است و احکام علمی تماما اخباری. البته اگر عینیت را به قول 
باربور » یک درحه خفیف‌تر یعنی « آزمون پذیری بین الاذهانی» بگیریم دين و علم به یک 
میزان از آن برخوردارند . اگر بعضی شبهه کنند و بگویند اهل ادیان حتی معتقدان به یک 
دین در بعضی مسائل عقیدتی با یکدیگر اختلاف دارند» باید گفت که اهل علم هم 
اختلاف نظر دارند . فی‌المثل فیزیکدانان بز رگی چون اینشتین و هایزنب رگ در بعضی 
مسائل اساسی با یکدیگر اختلاف و مناقشه داشتند . هایزنب رگ معتقد بود که عدم تعین 
یعنی اتفاق و بخت مندی حاکم بر جهان اتم» چیزی سرشته در نسج طبیعی آن است و 
اینشتین معتقد بود که این مربوط به جهل ما و نقص ابزارها و نیز تأثیر روند مشاهده و 
اندازه گیری براعیان مورد مشاهده است و گرنه خداوند در کار ادارة جهان طاس 
نمی‌ریزد و تردید نمی‌ورزد . 

باری دین یک نظام ارزشی - اعتقادی - اخلاقی است» و علم یک نظام غیر ارزشی 
- غیر اعتقادی و نااخلاقی. تجربه‌های علمی بیشتر اختیاری و تکرار شدنی و به میزان 
زیادی مستقل از انسان است. اما تحربه‌ها و احوال دینی برعکس» آمدنی و موهوبی و گاه 
تکرار ناپذیر است. از جمله مسئلة وحی یا نبوت دیگر در فرهنگ بشر تکرار نخواهد 
شد . علم با حهان شهادت یعنی مشهودات کار دارد . حتی در ژرف‌ترین کندو کاوهای 
دون دون اتمی» به تعبیر یکی از فضلا با غیب جهان سر وکار دارد نه با جهان غیب. دین با 
امر متعال مینوی کار دارد . در دین ب رگ درخت اولا دة ذاوند اشیته انا میتی 


معنی‌دار و هد فمند است» ثالثا راهبر به معرفت کرد گار است. در علم چنین نیست. اولا 


٠۰‏ سس سس سس سس سیر بیسلوک 
با منشاء پدید آمدن اولیۀ درخت یعنی اولین دانه و اينکه اول دانه بوده یا گیاه کاری 
ندارند . بعد هم در هدفمند بودن هستی آن ب رگ شک است» و الثاً آن را رهبر به 
اصالت تکامل می‌شمارند » نه راهبر به معرفت کرد گار. 

پوپر که از بز رگنرین فیلسوفان علم - هم علوم طبیعی و هم علوم اجتماعی - 
در این باب آخرین حرف را زده‌است و خط قاطع و فرق فارقی بین علم و متافيزیک (از 
جمله دین و اخلاق و هنر و ایدئولوژیها و شبه علمها ) کشیده است. می‌گوید علم و علمی 
همانا قضایا و قیاسها و نظرات ونظریاتی است که تکذ یب پذ یریا ابطال پذ یر باشد» ومتافیزیک 
آناستکهقطعنظر از منطقی و منسجم بود نش یا نمودنش »تکذ یب ناپذ پریاابطال‌ناپذ یر باشد ۰ 
مثلاً اگ رکسی بگویدکرة زمین‌ازلی‌یعنی بدون آغاز زمانی است» حرف علمی زده است 
(ا گر چه غلط است) زیرا می‌توان جنبۀ کذب و بطلان آن را بر مبنای کیهان‌شناسی و 
اختر شناسی و زمین شناسی ثابت کرد . ولی اگر کسی بگوید فرشته‌ها او را به دو دست 
دعا نگه می‌دارند و از حطرات محافظتش می‌کنند یا: «اين جهان یک فکرت است از 
e‏ «هنر از والایش میل جنسی ۾ پدید می آید »این احکام ابطال یا تکذیب 
برنمی‌دارد . یعنی در حوز؛ علم و علمی قرار نمی گیرد . 

البته به معنای عادی کلمه می‌توان آن را تکذیب کرد و گفت این گزاره‌ها واهی 
است (چنانکه پوزیتیویستها م یگفتند ) ولی فی‌الواقع هیچ راهی برای اثبات کذب و ابطال 
این گزاره‌ها وجود ندارد . گو اینکه ممکن است راه علمی یا تجربی هم برای اثبات صدق 
آنها وجود نداشته باشد . 

به این جهات است که بنده پیرو سنتی هستم که شاید پیشینه‌اش به ارسطو» و در 
عصر جدید به کانت و اگزیستانسیالیستها و فلاسفة تحلیلی زبان (یا تحلیل زبانی) و نیز 
پوپر و کارناپ می‌رسد . البته یک بدشانسی هم در این میان می آورم و آن این است که 
در اين باب به ظاهر و به ناچار با پوزیتیویستها هم سخن در می آیم ولی تفاوت نظر من با 
پوزیتبویستها این است که آنها هر آنچه جز علم را مهمل و قراردادی می‌شمارند . حرف 
اخرم در باب تفاوتٍ علم و دين این است که دین با حقیقت و حقیقت عظمی سرو کار 
دارد ة و علم با واقعیت و غالبا واقعیتهای جزئی. دین بانشاة اولی و اخری - یعنی مبداء و 
معادذکار دارد» و غَلمنَشأة وسطی» یعنی کار و بارعالم طیعت. 

این نکته را هم در بیان آرای باربور فراموش کردم که او می‌گوید با الهیات 


۳۸۱ 


پرسش و پاسخ پیرامون کتاب «علم و دین» ۲ 
طبیعی میانة خوشی ندارد و مرادش تاسیس الهبات طبیعت است. 

- منظورش از «الهیات طبیعت» جیست؟ 

بهاءالدین خرمشاهی: خود باربور در فصل اول یعنی فصل مقدماتی علم و دین 
می‌گوید نظری که ما پیش می نهیم «الهیات طبیعی» جدیدی نیست (یعنی بحث در وجود 
خداوند با استناد به شواهدی از طبیعت) بلکه «الهیات طبیعت» است. یعنی کوشش در 
باز نگری به نظم و نظام طبیعت در چهار چوب آرای کلامی‌ای که عمدتا متخذ از تعبیر و 
تفسیر وحی تاریخی و احوال دینی است» و در فصل نهایی کتاب می‌گوید الهیات در عین 
اینکه باید از وحی اصیل و تجربۀ قلبی شخصی آغاز شود باید مشتمل بر الهیات طبیعت 
هم باشد که نظام طبیعت را نه دست کم می‌گیرد و نه فراموش م ی‌کند . 

باری مراد مزلف از الهیات طبیعی natura theplogy‏ الهیات عقلی یا فلسفی است 
که با الهیات نقلی یا سمعی یا وحیانی ۱560108 76۷02160 فرق دارد . برای تشبیه می توان 
گفت کلام معتزله در اسلام الهیات طبیعی است, و کلام اشاعره الهیات وحیانی. در 
الهیات طبیعی می کوشند با اولویت و حتی گاه اصالت دادن به عقل و طبیعت, براهینی 
برای وجود خداوند یا صدق و صحت احکام و عقاید دینی دست و پا کنند . برهان نظم و 
اتقان صنم که در همة ادیان و فرهنگها سابقه دارد » ذروة این نوع کلام است. نظر مزلف 
این است که این کلام الهیات وحیانی را به خطر می‌اندازد , و گاه حتی حوزه فعالیت 
انار جدود مي‌گیرد » و سرانجام به آنجا می‌رسد که دئیستها یعنی خداشناسان 
طبیعی و دهریان رسیدند و گفتند آری خدا هست و همو آفرینشگر هم هست. ولی کار 
جهان را به جهان وا گذاشته است. یعنی خداوند را فقط آفرینشگر و سپس بازنشسته 
می شمارند . حال آنکه از نظ رگاه دینی همانقدر هم لازم ابت که خداوند زا آهوز کرو 
رهایشگر بدانیم و همواره او را در حال فعل و عمل و کارسازی تقدیر و تدبیر بدانیم. 
تصور بنده این است که الهیات طبیعت همانست که در قرآن محید توصیه شده یعنی نظر 
داشتن به طبیعت بدون اصیل شمردن آن. 

در قرآن مجید » طبیعت آمیخته از علم و عنایت الهی است» نه خود مختار. در 
الهیات طبیعی گفته می شود تنها راه به خداوند همانا عقل است و نظر در رازهای طبیعت. 
در الهیات طبیعت گفته می شود از هدایت الهی, و نیز از مشیت اوء نیز از دست داشتن او 
در کش کارهای طبیعت نباید غافل بود . 


عقل و طبیعت هم عرض و همانند باوحی و هدایت و مشیت و عنایت‌اند . البته 


معنایی که مراد مؤلف است است حدید نیست و جنانکه گفته شد در قرآن محید نیز 
سابقه دارد . ولی وضع این اصطلاح جدید است و هنوز جندانکه باید و شاید در الهیات 
جدید غرب جا نیفتاده است. ولی نظر و نظ رگاه مهمی است و اردو گاه دین را در برابر 
علم زد گی تقویت م ی کند . 

- آیا کار و روش نویسنده از نظر فلسفه و اند یشۀ اسلامی مجاز و مقبول است؟ 

بهاء الد ین خرمشاهی: در مجمو ع بله. ولی در جزئیات گاه مجاز هست و انطباق با 
معتقدات و کلام اسلامی دارد » نظیر الهیات طبیعت که اشاره کردیم» و گاه ندارد ظز 
نحو اعتقادی به وحی که اتحاد در مفهوم دارد ولی اختلاف در مصداق. در جای مهمی از 
کتاب هم هست که مؤلف در شرح نظ ر گاه فلسفۀ پویش وایتهد» خداوند زمانمند و 
ور ریا که دارهای جهان مادی - به صورت حلولی - می‌شمارد و بالصراحه 
برمی آید که قائل به روایت تازه‌ای از وحدت وجود است. یعنی آن تنزیه و تعالی‌ای که 
اسلام برای‌خداوندقائل‌است دراین‌موردو بعضی‌موارددیگر از کتاب مشاهده‌نمی شود . 

دیگر از موارد اختلاف» که پیشتر هم اشاره کردیم» این است که مؤلف» الهیات 
طبیعی یا کلام عقلی فلسفی را کم فایده و حتی بیراه می‌شمارد . حال آنکه بخش معظم 
الهیات ماء بویژه کلام شیعی و معتزلی» روش و نگرش عقلی - فلسفی دارد . قول مهم علامة 
طباطبائی» رضوان الله علیه, را هم که نقل کردیم حاکی از ارج نهادن به فلسفه بود » منتها 
فلسفه‌ای که برای خود داعيهٌ اصالت و استقلال ندارد . 

اما نگرش و روش اصلی مؤلف که قائل به هم سخنی و هماهنگی هر چه تمامتر 
روش علم و دین است نمی‌دانم چقدر با فلسفه و کلام و انديشة دینی اسلامی وفاق داشته 
باشد . در اسلام» فلاسفه و علما (عالم به معنای جدید کلمه) دین را اعلی و اشرف از 
سایر حوزه‌ها از جمله علم می‌شمردند و اگر قائل به اصالت یا اولویت علم و فلسفه 
می‌شد ند به شهادت تاریخ سر از زندقه و دهریگری در ارفا را E‏ 
علم و دین اشکالی در بر ندارد , و با آنکه بنده قائل به تفاوت یعنی حدا انگاری این دو 
حوزه هستم - و شرحش گذشت - ولی چنین رهیافتی را مفید و از نظر گاه اجتماعی امروز 
فایده بخش تر می‌دانم. 

- آیا کار نوبسنده را می‌توان با تلاشهای متفکران و اصلاحگران معاصر ابران 
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مقایسه کرد ؟ 


بهاء الداین خرمشاهی: تا حدودی و در بعضی موارد می‌تواد. ولی تفاوت اصلی این 
است که متفکران ما در ایران به مناسبت آشنائی ناقص و محدودی که با خود علم و 
تاریخ و فلسفه علم داشته‌اند به استثنای عده‌ای معدود - یا از علم هراساد و به اد بدبین 
بوده‌اند و پا در برابر آن حالت مدافعه گری (آپولوژی) به خود گرفته‌اند . عده‌ای هم 
تصور کرده‌اند که حقیقت و حقایق دین باید به صحه علم برسد و گرنه از درجة اعتبار 
ساقط است. 

لذا گاه برخوردهای ساده‌دلانه کرده‌اند . فی‌المثل کوشیده‌اند ثابت کنند که روزه 
از نظر علمی هم مفید و مثبت است. ۱ 

حال آنکه ارزش اخلاقی و عبادی روزه به قدری اصیل و والاست که اصلا نیازی به 
تایید پة علمی ندارد » و گرنه سر از آنجا در می‌آوریم که بعضیها روژه را با رزیم گرفتن» 
ونماز را با ورزش و نرمش خلط کرده‌اند . روزه حتی | گر ضرر جسمی هم داشته باشد» 
اعتبار دینی‌اش محفوظ است. روژه فقط به ظاهر یک عمل جسمانی است ولی در باطن 
یک سلوک روحی است. صبر و اطاعت و کف نفس حزو اساسی‌ترین ملکات فاصلةٌ 
اخلاقی است و روزه محملی برای این سلوک و تقویت روح و تهذیب نفس است. دیگر 
نیاز به این ندارد که برای جنین ارزشهای والائی «تصدیق د کتر » بیاوریم! بویژه اینکه 
شریعت مقدس اسلام» ریاضتهای غیر انسانی و تکالیف شاق ندارد » و کسانی را که تاب 
و توان روزه پا حج یا جهاد ندارند معاف کرده است. اینکه قبلا به روحیه و نگرش درست 
مزلف علم و دین اشاره کردم و گفتم ردیه یا دفاعیه نویسی نمی کند مرادم همین بود . او 
می‌گوید یقین محض در حوزهٌ معارف و معرفت بشری در کار نیست. همواره با طیف و 
تلفیقی از تجربه و تحقیق و تصدیق سروکار داریم. نه علم بکلی عینی و تجربی است, نه 
دین بکلی ذهنی و غیر تجربی هر دو نظام پایه‌های استوار ولی جدا گانه دارند . هیچکدام 
دست نشاندة دیگری نیست. هیچکدام هم بکلی تافتۀ جدا بافته و بی‌اعتنا به دیگری 
نیست. نکته‌ای که فراموش کرده بودم در رابطه علم و دین بگویم این است که گاه بمضی 
مسائل در حوزة علم پیش می آید که اگر هم صددرصد یک مسئلة علمی باشد ولی 
بازتابهای کلامی دارد فی‌المثل مسئلۀ تکامل را در نظر بگیرید . غوغا و مناقشه‌ای که این 
نظریه در کلام و کلیسای غرب برانگیخت خیلی طولانی تر و حادتر از انعکاس آن در 


۴ سیر بی سلوک 
جهان اسلام و یا ایران بود . داروین در ابتدا خداشناس بود و تا پایان عمر هم بکلی از 
اعتقاد به وجود خداوند» لااقل به شکل دئیستی فاصله نگرفت» و حدا کثرش می توان گفت 
به توقف و لاادری گویی گرایید . یعنی به هیچ وجه منکر و ملحد نشد . اما از نظریه‌اش 
سوء استفاده‌هائی شد و ما رکسیسم به آن رنگ و روغن الحادی زد رخال یضایر 
مجامع رسمی کلیسائی غرب تکامل را پذیرفته‌اند باید دید آیا قبول نظرية تکامل با 
ضروریات دین از جمله اسلام منافات دارد ؟ 

اگر تکامل و تطور همانا نحو آفرینش خداوند باشد یعنی مطابق با «وقد خلفکم 
اطوارا» (سورة نوح» آیهٌ ۱6) چطور ؟ 

بعضی از صاحبنظران ایرانی هراس دیرین و بی پایه را از دست نهاده‌اند و قول به 
تکامل را با تفسیر محتاطانه و تطبیقی که با قرآن مجید می‌دهند » منافی با توحید و اعتقاد 
به آفرینشگری خداوند نمی‌دانند . 

ب رگردیم به سوال شما. باید گفت در ایران کار مشابهی صورت نگرفته و تلقی 
مشابهی وجود نداشته. در غرب هم سابقه صریحش به وایتهد می‌رسد . در ایرال 
علم شناسی چندان پیشرفتی نداشته است. هرچه بوده با علم‌زد گی» یعنی شیفتگی بی محابا 
و افراطی و افسانه آمیز نسبت به علم» یا علم هراسی بوده است که یاد آور هراس بعضی از 
ارباب کلیسا از پیشرفتها و احکام و قضایای علمی است. در ایران معاصر حتی یک 
کتاب مهم در تاریخ یا در فلسفه علم يا در فلسفه دين نوشته نشده‌است. راه طی نشده 


درازی در پیش داریم. 

وجوه تمایز با تقوبت کار نویسنده را با آثاری نظیر «احیای فکر دینی در اسلام» 
(اقبال لاهوری) با «پرتوی از قر آن» ( آیت الله طالقانی) چگونه می دانید ؟ 

بهاء الد ین خرمشاهی: کتاب اقبال کتابی است که فصول و بحثهای مهمی در فلسفة 
دین و اشارات معتنابهی در فلسفه علم دارد . او هم علم و دین» هر دو را مبتنی بر نجربه» 
ولی دو گونه تجربة متفاوت» و در عین حال واقعی و عینی می‌داند . اقبال نیز معتقد است 
که ما تجربة خود را تعبیر و تفسیر می‌کنیم بلکه فراتر از آن» آن را با عقل و فلسفه 
می پروریم بی آنکه بگوید دین و فلسفه یک چیزند . دیگر اینکه او هم براهین فلسفی 
کلاسیک اثبات وحود خدارا نیرومند و خدشه ناپذیر و کارساز نمی‌داند , شباهت 


ص ره 1 و 
دیگر این است که او هم مانند باربور به فلسفه پویشی و اور گانیسمی وایتهد تعلق خاطر 
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دارد و تحت تاثیر آن است. نظر احترام آمیز او به طبیعت بعنوان عرصۀ صنع و عملکرد 
مشیت الهی نیز با نظر باربور مشابه است. 

اما پرتوی از قرآن که تفسیر چند جزء از قرآن کریم است طبعاً در چنین 
موضوعی نیست ولی استطراداً به بحثهای علمی می‌پردازد که از یک نظر پیشرفته است و 
آن همانا نداشتن هراس از مواجهة با علم است و نیز از نظر حفظ متانت و صلابت منطق و 
موضم دین در برابر حملات مادیها و شبهه افکنان. نگرش مرحوم آیت الله طالقانی شبیه 
به نگرش شیخ محمد عبده و طنطاوی است» ولی هرگز مانند آنها و یا افراطی‌تر از آنها : 
سر سید احمد خان هندی - علم زده نیست» بلکه «علم دوست» است و معتقدست که علم 
و دین تعارض ندارند و واقعیات علمی موید حقایق دینی است. 

آیا ترجمةٌ چنین کتابی برای آگاهی علمی و اطلاع دادن از وجود چنین کارهایی 
در غرب است و با تذ کر و تأ کیدی است بر ضرورت چنین اقدامی که توسط فلاسفه» 
متکلمین و اند بشه مندان مسلمان باید صورت گیرد ؟ 

بهاء الدین خرمشاهی: هر دو. در ضمن پاسخ به یکی از سوالها گفتم که مظالم و 
مطاعن غرب را باید از محاسن آن جدا کنیم. 

برخلاف تصور بسیاری از ما که خیال می‌کنیم غرب فقط در علم و تکنولوژی 
پیشرفت کرده است» و دین به حاشیۀ اجتما ع رانده شده و در حال نزع است» باید گفت 
که دين در غرب به حیات خود » همجنان درمتن حامعه ادامه می دهد . البته جوانان سست 
اعتقاد شده‌اند ولی این شاید یک عارضة گذرا باشد . به قول حافظ «بس طور عجب لازم 
ایام شبابست». در بسیاری جوامع حوانها در حوانی تندرو هستند ولی هر جه بیشتر پا به 
سن م یگذارند سنت گراترودین گراتر می‌شوند . در غرب ارزش و عمق و حتی میزان 
انتشارات دینی و کلامی از عمق و میزان انتشارات علمی کمتر نیست. رونق شاخه‌های 
مختلف علم کلام مسیحی از رونق شاخه‌های فی‌المثل فیزیک کمتر نیست. دانشگاههای 
بز رگ غالبا دانشکده یا رشت الهیات دارند . در قرن بیستم همانطور که انقلاب در فیزیک 
رخ داده‌است» در علم کلام و انديشة دینی هم رخ داده است و «فلاسفۀ دین» و متکلمان 
عظیم الشانی به عرصه آمده‌اند نظیر رودولف اوتوء کارل بارت» امیل برونر» پل تیلیخ» 
میگل اونامونو» اتین ژیلسون براندبلانشارد و دهها متفکر دیگر. اسلام شناسی غرب را 
در نظر بگیرید . این فقط از آسانگیری و «بیگانه ترسی» و کافرانگاری جهان غرب است 


۳ سب سیر بی‌سلوک 
که تصور کنیم همة اسلام شناسان یا بیشترین يا بهترین آنها جاسوس و خدم و حشم 
امپریالیسم‌اند . به هیچ وجه این طور نیست. تا کنون وجه فرهنگی شرق شناسی و اسلام 
شناسی بر وجه سیاسی آن غلیه داشته است. ضمناً | گر دولتهای غربی توانسته باشند اینهمه 
آدم با سواد ء و آدمهایی به این با سوادی را به جاسوسی گماشته باشند » یا جاسوسانشان 
را به این باسوادی پرورده باشند » جای کمال تعجب و تحسین است! غربیها به ارزش 
علمی و آ کادمیک اسلام شناسی خود می‌بالند و آن را همطراز با مسیحیت شناسی و 
برتر از چین و هند و ایران شناسی می‌شمارند . غرب امپریالیست در فرصتهایی که دست 
داده محابا و ملاحظه‌ای در حپاول شرق و شرق اسلامی نشان نداده, یعنی دولا دولا شتر 
سواری نکرده است ممکن است بعضی از اشتباهات و مطالب نادرستی که فی‌المثل در 
دا برة المعارف اسلام هست مغرضانه باشد ولی همه آنها نیست. عدۀ بسیار معدودی از 
اسلام شناسان غرب» حساسیت وهیستری ضداسلام دارند . 

تصور می‌کنم تا چند دهۀ دیگر هم اسلام شناسان مسلمان نتوانند اثری که ارزش 
علمی و تحقیقی آن برابر با دا برة المعارف اسلام غربیها باشد تهیه کنند . 

چه سطح و سنت تحقیق و نحوۀ روشمندی و دانشمندی در ميال ما به اندازة 
محققان غرب پیشرفته نیست. به قول معروف «با نیات خوب و انسانی و والا چه بسا 
ادبیات بدی پدید آمده است» مسلمان خوب بودن و اسلام شناس خوب بودن دو جیز 
است. ضمناً همه مقالات دا برة المعارت اسلا و مقولات اسلام شناسی مسائل اعتقادی 
نیست که کمیت مولفانش لنگ باشد ‏ بلکه مسائل تاربخی» جغرافیائی» علمی» هنری» 
فرهنگی اسلامی هم هست که داشتن یا نداشتن اعتقاد دینی اسلامی در کیفیت آن اثری 
نمی‌کند . با آنکه به غیرت و حمیت دینی خود بنده هم گران می آید چه بسا بعضی 
زمینه‌های قرآن شناسی غربیها از ما ایرانیها و حتی بقیۀ مسلمانها پیشرفته‌تر باشد . یکی از 
نخستین و منظم‌ترین کشف اللغات یا واژه‌یابهای ف رآن را گوستا و فلوگل 
(۱۸۷۰-۱۸۰۲) مستشرق فرانسوی تهیه کرده است. باری یکسره خط بطلان کشیدن بر 
تحقیقات اسلام شناسی غربیان سزاوار نیست» و همواره حق انتقاد و ارزیابی این گونه 
تحقیقات برای ما مسلمانها محفوظ است. آری نه در بست قبول باید کرد و نه در بست 
زد . 


و عام کلیسای واتیکان در پانزده - شانرده سال پیش اسلام را بعنوال یک 
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دین الهی و وحیانی به رسمیت شناخت. مونتگمری‌وات یکی از بز رگترین اسلام شناسان و 
سيره نویسان صاحب کتاب دو حلدی محمد (ص) در مکه» محمد ((ص) در مد ينه که 
خود روحانی و از اساتید دانشگاه ادینبو رگ است رسماً نوشته است که دیگر از هیچ نظر 
درست نیست که ما (اسلام شناسان غرب) بگوئیم قرآن کتاب محمد (ص) است» باید 
درست مانند خود مسلمانها آن را وحی نامۀ الهی اصیل بدانیم. آنوقت برعکسش را 
ملاحظه کنید . ما حتی یک کتاب مستند و بیطرفانه در باب غرب و غرب‌شناسی یا 
مسیحیت نداریم. اگر در جهان جنگی بین کفر و ایمان در گرفته و مار کسیسم پرچمدار 
اردوی شرک است» ما با مسیحیت که از ادیان توحیدی است در یک جبهه‌ايم.:ما اگر 
در صغرای قضیه با مسیحیت اختلاف داشته باشیم (در مسائلی چون وحی و معنای واقعی 
تغلیت و غیره) در کبرای قضیه با آنان اتفاق داریم. آنوقت جقدر حای تاسف و درد و 
دریغ است که حند کتابی که تا کنون به فارسی دربارة مسیحیت د رآمده اغلب مبتذل و 
نوشتة مار کسیستهاست. تنها خبر خوبی که در این زمینه شنیده‌ام این است که وزارت 
ارشاد اسلامی طرح ترجمۀ یک کتاب اساسی و آبرومند دربارۂ مسیحیت را در دست 
دارد . 

- از یک موضع بدبینانه آبا می‌توان‌گفت هدف نویسنده بیرون کشیدن مسیحیت 
است از زیر بار اتهامات وارده مبنی بر ضد علم بودنش و تطهیر مسیحیت از تاریک 
اند یشیها و آلایشهای فرون وسطی ؟ 

بهاء الدین خرمشاهی: همانطور که خودتان گفتید این موضع بدبینانه است. 
محققان مسیحی به جای آنکه سعی کنند بعضی گرایشهای ضد علمی ارباب کلیسا را در 
بعضی از ادوار قرون وسطی انکار کنند» یا برعکس مانند ما به آن ابعاد اغراق آمیز 
دم آ ف راا دض که فت ی رند و گرفاری لابتحلی در این باره ندازند, 
ارباب امروزین کلیسا هم به حد کافی از ندانم کاری اسلافشان پند گرفته‌اند و جنانکه 
اشاره کرده‌ام فی‌المثل نظریۀ تکامل را پذیرفته‌اند یا اسلام را نه مانند قرون گذشته 
کف ر آمیز» بلکه اصیل و وحیانی شمرده‌اند . 

نظیر رفتار علم ستیزانه یا فلسفه ستیزانۀ کلیسای قرون وسطی در عالم اسلام هم 
دیده شده. حدیث محنةمأمون درست قرینه تفتیش عقاید کلیساست. منتها این سختگیریها 
در اسلام پیشتر به خاطر معتقدات فلسفی - کلامی بوده تا علمی. مثلا احمد بن حنبل را 


۳۸۸ سیر بی سلوک 
به خاطر اعتقادش به قدم ق رآن تازیانه زدند » يا زکریای رازی را به خاطر قول به تعدد 
قدما زندیق شمردند » ملاصدرا را به خاطر آنکه از معاد تفسیر تازه‌ای به دست می داد 
تفسیق کردند . اعدام امثال حلاج یا عین القضاة همدانی هرچه باشد از افتخارات تاریخ 
فرهنگ ما نیست. البته ما به اندازة ارباب تفتیش عقاید » علم ستیزی نکرده‌ايم» اما به 
اندازة معاصران آنها نیز علم پروری نکرده‌ايم. معلوم نیست که اگر فی‌المثل داروین 
مسلمان بود و نظرية تکامل را پیش می‌نهاد » جه استقبالی از او می‌شد . باری جنانکه در 
پاسخ به سؤالهای دیگر گفتم نظر نویسندة این کتاب دفا ع از مسیحیت و اتهامات وارده 
رات ان 

در غالب مقالات و مقولاتی که کلمۀ مسیحیت را بکار می‌برد» به آسانی می‌توان 
به جای آن اسلام یا بطور مطلق «دین» گذاشت. 

- چرا هیچ اشاره‌ای به اسلام در این کتاب نیست؟ 

بهاء الد ین خرمشاهی: هیچ دلیل خاصی ندارد . به آئین بودا» آئین هندو و آئين 
کنفوسیوس نیز کم اشاره دارد او چنانکه گفتم مسیحیت را نمایند؛ سایر ادیان می‌گیرد» 
نه تافتهُ حدا بافته‌ای از سایر ادیان یا برتر از سایر ادیان. 

- آیا این عدم توجه به واقع بینی علمی و ضرورت جامع نگری و صداقت به بیطرفی 
او صد مه نمی زند ؟ 

بهاء الدین خرمشاهی: تصور نم یکنم. چرا که - بی آنکه تصریح کرده باشد - 
اسلام را همردیف با مسیحیت می‌شمارد » و اتفاقا به همدینان مسیحی خود هشدار 
می دهد که در دين خود غلو نورزند . چنانکه در جائی از کتاب می‌گوید : «مسیحیت از 
آنحا که اهمیت خاصی برای بعضی وقایع تاریخی قائل است همواره با وهن جزئی نگری 
مواجه بوده‌است. یکی از مسائلی که از این مورد ناشی می‌شود رابطةٌ مسیحیت با سایر 
ادیان است. کسانی هستند که ادعا می‌کنند هیچ معرفتی به خداوند » جز از طریق مسیح» 
و هیچ راه نجاتی جز از طریق کلیسا نیست. چنین داعیه‌های تفوق طلبانه, در گذشته به 
جزم و جمود و عدم تساهل انجامیده است و خطر غرور معنوی را نیز در برداشته است. 
اگر کسی معتقد باشد که هر نظر و نظ رگاه و نهاد انسانی در دایرۀ داوری خداوند 
می گنج دست از اغ های اتحضار طلبانه راجع به الهیات و کلیسای خاص خود 
برخواهد داشت. نقطۀ مقابل این افراط» این قول است که همة ادیان در اصل یکی هستند . 


پرسش و پاسخ پیرامون کتاب «علم و دین» ۳۸۹ 
ندیده م ی‌گیرد .» 

امیدوارم پاسخهای بنده لااقل بعضی ابهامهائی را که برای شما یا بعضی 
خوانند گان پیش آمده بود » برطرف کرده باشد . 


یم 


هنر کتاب نخواندن 


از قول ابوالفضل بیهقی نقل کرده‌اند که هیچ کتابی نیست که به یک بار خواندن نیارزد ؛ 
یا هر کتابی به یک بار خواندن می‌ارزد .۲ حال آنکه این قول از مشهورات بی‌اساس 
است. همة ما به تجریه دریافته‌ايم که بسیاری کتابها به یک بار خواندن نمی‌ارزند و 
بسیاری کتابهاست که ارزش ورق زدن جدی هم ندارد . و بر عکس بعضی کتابهاست که 
مادام العمر می توان و می‌بایدشان خواند (برای ما مثل قرآن کریم, احادیث نبوی؛ 
بسیاری ادعیه» مثنوی معنوی» دیوان حافظ و سعدی و نظایر آنها). طراوت این کتابها با 
تکرار خواندن» اگر افزوده نشود » کاسته نمی‌شود . 

امروزه با بدیده‌ای که کارشناسان کتاب و کتابداران «انفجار مطبوعات» 
اصطلاح کرده‌اند » مواجهیم. با تولید انبوه کتاب» که نه فقط خواندن بلکه خریدن کتاب 
را هم دشوار کرده است. فراوانی و تولید انفجا ر گونه کتاب از یک سو برای کتابدوستان 
و کتاب بازان و شیدایان کتاب خوشایند است. از سوی دیگر باعث تشویش خاطر آنان 
است که نمی دانند تکلیف ما بااینهمه کتاب جیست؛ و هنوز کتابهای پار و پیرار را 


۱ . اصل قول بیهقی این است : «هیچ چیز نیست که به خواندن نیرزد » :تاریح بیهفی. . تصنیف خواحه 

ابوالفضل محمد بن حسین بیهقی دبیر . . تصحیح د کتر علی | کبر فیاض (مشهد » دانشگاه» ۵۳۵۰ 
۱۱ 
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۳۹۴ سیر بی‌سلوکث 
نخوانده باید کتابهای جدیدتر را هم بخوانند. شک نیست که در این ترافیک شدید» به 


آسانی و بدون برنامه و نقشه و تدابیر لازم نمی‌توان راهی به دهی برد . 
ی ۰ 2 ۰ چ و 

باری داشتم بر خلاف سخن بیهقی می گفتم که کمتر کتابی است که به یک بار 
خواندن بیارزد . مراد این است که همۀ کتابها را همگان می‌خوانند » نه اینکه کسی یا 
کسانی بخواهند یا بتوانند فی‌المثل همه کتابهای منتشرةٌ یک سال را بخوانند . خوشبختانه 
تفاوت بینشها و نگرشها و سلیقه‌ها و تخصصها به داد کتابخوانان می‌رسد و انتخاب اولیه 
را انجام می دهد . به طوری که یک عده فقط کتاب علمی» غالبا در یک رشته» می خوانند 

یک شانس دیگر هم که ما آورده‌ايم این است که در قیاس کشورهای پیشرفته, 
سطح تولید کتاب در ایران چندان بالا نیست. اگر تعداد عناوین منتشرۀ سالانه در ایران 
در حدود ۱۵۰۰ باشد کسی که یک بیستم این میزان را (بخرد و) بخواند کتابخوان 
فعالی است. می‌شود هفتاد و پنج عنوان» یعنی تقریباً هر پنج روزی یک کتاب. اما یک 
انگیس با فزانسوی کر بخواهد یک بیستم انتشارات سالانة کشورش را (که تقریبا بالغ 
بر ۰۰۰۰ عنوان در سال است) بخواند باید سالی ۲۰۰۰ عنوان کتاب بخواند یعنی 
هفته‌ای جهل کتاب که امکان عملی ندارد . 

باری بیشتر کتابخوانان طبق همان محدودیتی که ذوق و سلیقه و تحصص ایحاد 
می کند به پیش از یکی دو زمینه علاقه ندارند . مثلا تاریخ» یا جغرافیا » یا ادبیات» یا علم- 

۳ و ۰ ۰ ۰ ۰ ی ۳ 2 i‏ 

و درست تر بگوییم یکی از علوم و فنون- یا فلسفه و دین» یا یکی از هنرها و نظایر آن. و 
زمینۀ خاص مورد علاقةٌ یک فرد بیرون نمی آید . شانس دیگری که کتابخوانها در برابر 
انفجار مطبوعات آورده‌اند این است که بودحه و سایر امکانات خرید همۀ کتابهای 
دلخواه خود را هم ندارند » و غالبا در تنگنای زند کی آپارتمان‌نشینی (و عوارض ناشی از 
پدیدة مشابه که انفجار جمعیت نام دارد ) امروزه کمتر می‌توانند کتابخانه بی در و بیکر 
بلند بالایی برای خود تشکیل دهند ؛ مگر اینکه نخبه گرا و انتخابگر باشند و به یکی دو 
زمینه اکتفا کنند و در آن یکی دو زمینه هم کتابهای اساسی را نگه دارند . و هول و 
حرص بیش از حد و بی‌قاعده نزنند . 

اما کتابخانه‌های ملی و عمومی هم در ایران به اندازة اروپا فعال و وارد زند گی و 


هنر کتاب نخواندن ۳۹۵ 
پاسخگوی نیاز کتابخوانها نیستند . و فقط عدۀ اند ک‌شماری از محققان را به خود جلب 
می‌کنند . کتابخانه‌های عمومی بیشتر استراحتگاه و پناهگاه از سرما یا گرما هستند »ء و 


کمتر کتابخوان حرفه‌ای می پرورند با کتابخوان حرفه‌ای را راضی نگه می‌دارند . در ایران 
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دارند. 


هیچ معیار عینی برای اینکه به ما بگوید جه باید بخوانیم وجود ندارد . والحمدلله 
خوانند گان در محدوده کتابهای موجود در بازار يا در کتابخانة شحصی خود یا 
کتابخانه‌های عمومی احساس آزادی می‌کنند » چندانکه گاه از شدت آزادی سرد رگم و 
ندانمکار می‌شوند . ولی عواملی برای رفع این سر د رگمی وجود دارد . از جمله توصیه‌ها 
و اظهارنظرهای دوستان و آشنایان و نقد و نظرهای شفاهی و کتبی دربارۂ کتابها . تکلیف 
تعدادی از کتابهای اساسی را هم که به آنها کلاسیک می‌گویند تاریخ» یعنی تاریخ 
ادبیات یا تاریخ هر علم و فنی تعیین کرده است. یعنی فی‌المثل دانشجوی ادبیات فارسی» 
اگر هم به سائقۀ ذوق خویش شاهنامة فردوسیء یا تاریخ بیهقی یا کلیله و دمنه 
نخواند » به تشویق یا تکلیف رشتة تحقیقی با تحصیلی خود نا گزیر از خواندن چنین 
کلاسیکهایی است. 

اما خریدن یا خواندن هر آنجه هم که در رشتۀ تخصصی يا مورد علاقة یک 
شخص منتشر م یگردد » و پا به‌پای انتشارات تازه پیش رفتن هم روشی افراطی است؛ و 
تفریطش که همانا افتادن از آن سوی این بام است این است که فی‌المثل کسی که 
خورشید شناس است. از تحقیقات چند سالۀ اخیر ( آنهم نه فقط به یک زبان) در این زمینه 
بی‌اطلاع باشد . در علم و تکنولوژی یک پژوهشگر علاقمند نا گزیر است از آخرین 
یافته‌ها و اخبار و اطلاعات و اظهارنظرها باخبر باشد . در ادبیات و هنر و فلسفه و دین- 
که جنین پیشرفت و تحول نوبه‌نوی مطرح نیست- این همپای روز پیش رفتن» يا آمروزین 
تو ا تو د ر رور راما = date‏ ما up‏ بودن) جندان ضرورت ندارد . کسی که 
ذوق فلسفی دارد » بجای آنکه آخرین آثار ویتگنشتاین یا آثاری را که دربارة اوست» 
یا آثار شاگردان او و فلاسفۀ بعد از او را که در حال حیات‌اند » بخواند» می‌تواند 
همجنان مکالمه‌های افلاطون را بخواند یا بازخوانی و بازاندیشی کند. 


۳۹۹ سیر بی سلوک 


البته هشیاری و حساسیت نسبت به آثار منتشره در یک زمینه» و شم کتابشناسی 


داشتن» برای هر خواننده‌ای اعم از محقق و متفنن مفید است. در زمینه‌های تحقیقی و 
علمی - فنی کنترل داده‌های کتابشناختی و قرار دادن آخرین اطلاعات جزیی و تفصیلی 
در اختیار پژوهند گان» جزو نخستین وظایف کتابخانه‌های تخصصی و مراکز اسناد و 
مدا رک علمی است. در این زمینه‌ها» محققی که فی‌المثل دربار کاربرد لیزر در حراحی 
چشم کار می‌کند ‏ لازم است که از آخرین مقاله‌هایی که در این زمینه یا نزدیک به این 
زمینه در سمینارها خوانده شده یا در مجلات منتشر می‌شود ‏ نیز از حکیده‌ها و رساله‌های 
تحقیقی و تزهای دانشگاهی باخبر باشد » تا چه رسد به کتاب. 

باری حداقل اقدام لازم که برای اطلاع از انتشارات جدید می‌توان کرد» یکی 
تماشای ویترین و قفسه‌های کتابفروشیهاست. که کاری خوشایند است ولی غالبا وقت 
فار غ و دل خوش می خواهد و همه کس امکان گشت و گذار در همۀ کتابفروشیها و 
تماشای همه قفسه‌ها و ویترینها را ندارد . مطالعة لیست کتابهای منتشرة حدید (نظیر آنحه 
در نشر دانش در می آید و کما بیش نیمی از انتشارات حدید را منعکس می کند) شق 
بهتری است. فهرستهای فصلی یا سالانه یعنی کتابشناسی ملی اران هم که در حال 
حاضر هنوز «روز امد » نیست و بزودی فعال خواهد شد نیز قاعدتا این کار را در حد 
کاملتری انجام می دهد . لطف این فهرستها این است که موضوعی است و می توان مستقیماً 
به سرا غ زمينة مورد علاقه رفت. یا به جبران نخواندن کتابهای زمینه‌های دیگر می‌توان 
نگاهی به اسامی و عناوین آن زمینه‌ها انداخت. 


شاید این سؤالها برای کسانی مطرح باشد که بپرسند جقدر و حگونه باید کتاب 

خواند . پاسخ چقدر و چگونه را تجربه روشن می‌کند و به آن خواهیم پرداخت. اما شاید 
هنوز کسانی باشند که بپرسند جرا باید 0 
نخست آنکه ما فقط به مدد کتاب» می‌توانیم از پيشينة فرهنگی مکتوب بشر که بیش از 
ت a‏ او 

کار وبار و نتایج پژوهشهای آنان باخبر نیستیم. لذا دورافتاد گی و جداماند گی تاریخی و 
جغرافیایی را به امداد این وسیلۀ معجزه آسا جبران می‌کنیم. کتاب حافظة جمعی و کتبی 
بشر است. اگر بر اثر یک واقعة خارق‌العاده و غیر منتظره» م رکب کتابهای موجود در 


۳۹۲ 


هنر کتاب نخواندن 
جهان محو شود » بشریت به بدویت چندین هزار سال پیش خود بر می‌گردد . 

باری در پاسخ به این سزال که چقدر باید کتاب خواند ؟ باید گفت به قدر کافی! 
همانطور که در پاسخ این سوال که چقدر باید کار کرد ؟ جقدر باید خوابید ؟ جقدر 
باید خورد ؟ هم می توان همین جواب را داد . پاسخ عملی‌تر و تجربی‌تر این است که در 
زند گی امروز این ما نیستیم که تعیین می‌کنیم چقدر باید کتاب خواند » بلکه بايد دید 
پس از انجام کار روزمره و وظایف اجتماعی و خانگی و خانواد گی» چقدر وقت و دل و 
دماغ برای ما باقی می‌ماند » و از آن مقدار» جه مقدارش را می‌توان صرف کتاب کرد . 
به قول حافظ هر وقت خوش که دست دهد مغتنم شمار. 

مسال «جه باید خواند » را جنانکه گفته شد » ذوق و تجربه و تخصص حل م ی‌کند . 
در برابر سیل انتشارات بیشتر مسالۀ چه نباید خواند مطرح است؛ هنری میلر نویسندۀ 
بز رگ معاصر امریکایی ( که اتفاقاً منتقد بی‌محابای شیوة زند گی سر به هوا و پر اسراف 
و مصرف امریکایی است) در کتابی که از تحربه‌های کتابخوانی و کتابشناسی خود نوشته 
است به هنر شگرفی اشاره می‌کند که همانا هنر کتاب نخواندن است. نه این هنر که نباید 
کتاب خواند - که خود ضایعۀ عظیمی است- بلکه این هنر که چه کتابهایی را نباید 
وان 

نگارند؛ این سطور نیز که اصولاً کتابخوان فعال و در مجموع موفقی نیست» گاه 
مانند بوتیمار در کنار انبوه کتابهای ناخوانده می‌ایستد و از بی‌اعتباری عمر و 
بی سوادماند گی خویش و ناخوانده ماندن آنهمه کتاب اندوهگین می‌شود . بعد کتابی دیر 
مانده و اانه کلاسیک یا نوینی را بیرون می‌کشد و تحت تأثیر اسم و شهرت کتاب و 
مزلف و اهمیت تاریخی یاادبی یا موفقیتش در بازار کتاب و خوشفروش از آب در 
آمدنش, آن را باهر زور و زحمتی می خواند و تازه در پایان این «ریاضت» در می‌یابد 
که روی دست خورده است و دریغ از راه دور و رنج بسیار. 

بسیاری کتابها را فقط از روی شکل و بو و به اصطلاح «وجنات» آنها باید 
فهمید که خواندنی نیستند . خیلی‌ها بجای آنکه مجذوب یک کتاب باشند » مرعوب 
اهمیت کلاسیک با شهرت افواهی آن‌اند » و با آنکه به ذائقۀ خود آن‌را نا گوار می‌یابند» 
گرفتار رودر بایستی و ریای علمی- هنری یا اسنوبیسم می‌شوند » و بدود هیچ حظ روحی 
يا بهر؛ علمی کتاب نامطبوع ناما کول را به زور فرو می‌دهند . فقط برای آنکه آن را 


۳۹4۸ سیر بی‌سلوکث 
خوانده باشند . برای هر کتاب علاوه بر پيشينة علمی و ادبی مناسب, سن مناسب وقت 


مناسب» حال مناسب, خوانند مناسب هم وجود دارد . کتابی که با زور خوانده شود » 
هضم نشده و جذب نشده دفع می‌گردد . در زمانه‌ای که فراغت دیریاب و دشواریاب 
است و کتاب اعم از قدیم و جدید از کلاسیک تا مدرن» اينهمه فراوان است و از 
سرو کول ما بالا می‌رود » جرا باید بزور کتاب خواند ؟ 


یکی از دوستان نگارنده, در عالم کتابخوانی دو عادت حسنه دارد . یکی از یکی 
بهتر . نخست اینکه پا به پای انتشارات جدید پیش نمی رود » و هیچ الزامی برای امروزین 
بودن مطبوعاتی افراطی نشان نمی‌دهد . و بر آن نیست که حدیدترین کتابها لزوماً بهترین 
کتابها هستند . دوم اینکه آزمون خوبی برای تشخیص کتاب خوب یا بد از نظر خودش 
دارد . می‌گوید وقتی که کتابی را برای خواندن به دست می‌گیرم» یک آماد گی باطنی 
دارم برای آنکه هر لحظه این کشاب راءاگر ناخوانا و ناما کول از آب در آمد به 
گوشه‌ای پرت کنم. این دیگر بستگی به هنر آن کتاب دارد که کر یی بارش هت و 
حاذبه‌ای دارد مانم از این کار شود و همجناد در دست من باقی بماند ! 

یکی دیگر از عوارض رودر بایستی در کارو بار کتابخوانی این است که گاهی 
خواننده‌ای چندانکه در کتاب- کتاب نامنهوم و بی‌بار - پیش می‌رود و حاصلی 
نمی‌یابد » همچنان دست از کوفتن آهن سرد یا آب در هاون» بر نمی‌دارد . آقای 
ابوالحسن نجفی در بعضی از سخنرانیها و مقالات خود » به این پد ید نیمه شایم. بویزه در 
مورد بعضی آثار ترجمه شده» اشاره کرده‌اند . و قریب به این مضمون را مطرح ساخته‌اند 
که بسیاری از خوانند گان این شبه کتابها و شبه‌ترجمه‌ها - که غالبا فقط ترجمه به خط 
فارسی است نه زبان فارسی!- خود بالصراحه در نمی‌یابند که جیزی از آنها در 
نمی یابند » و بدوك حضور قلب, انجام وظیفه یا بهتر بگوئیم رفع تکلیف می‌کنند . گویا 
فقط می خواهند آمار کتابهای خوانده شدة خود را بالا ببرند . نگارندة این سطور هم مانند 
سایر اهل کتاب» سی- - جهل کتاب از این کتابهای نامفهوم و به ندرت- مفهوم را»اعم 
اا هه ایا . ولی اشاره و تصریح به عناوین آنها را - جز در مقام نقد 
که این مقام نیست- درست نمی داند . شاید این کتابها نیز نیازهایی را بر آورده می‌سازند 


وگرنه نه ناشر پیدا م یکردند نه خواننده, 


هنر کتاب نخواندن ۳۹۹ 
باری کتاب خواندن» سیصد و شصت بند فاخر دارد» که هر یک از اهل کتاب» 


به دانش و بینش» به صرافت طبع یا به مدد تحربه بعضی از آنها را کشف کرده‌اند . 
علاوه بر چند بند نیمه فاخر که شرحش گذشت, به دو بند دیگر نیز اشاره می‌کنم. یکی 
از این دو یک شهرت بی‌اصل دیگر است که گروهی تصور می‌کنند هر چه بیشتر کتاب 
بخوانند » بهتر است» یعنی دانشمندتر می‌شوند . در پاسخ به این غلط مشهور باید گفت 
مهم این است که هر چه بهتر کتاب خوانده شود » و کتابهای هر چه بهتر» نه هر چه بیشتر. 
خیلی‌ها با پرخوانی فقط «امتلاء حافظه» و «سوء هاضمۀ فکری» پیدا م یکنند. 
دانشمندترین آدمها» پر خوان‌ترین آدمها نیستند » و پر خوان‌ترین آدمها هم دانشمندترین 
آدمها نیستند . پر خوانی اگر هم برای دانشمند (تر) شدن لازم باشد» کافی نیست. هزار 
نکتۀ باریکتر ز مو اینجاست. البته کتابخوانهای پر خوان غالبا از روی فضل و فروتنی» به 
این کار روی می آورند » و نیز بخاطر حظ روحی که از خواندن می‌برند و اعجاب و 
استحسانی که نسبت به کتاب دارند . 

این هم واقعیت مشهودی است که بعضی از پر خوانها وقتی که ملف می‌شوند و 
مقاله با کتاب می‌نویسند » گویی خود حرفی برای گفتن ندارند » و فقط کارشان ترصیع و 
موزایک‌سازی از اقوال و آراء دیگران است یعنی سراپای اثرشان استناد و اتکا به آثار 
اوا اس کویی کامپیوتری زاتماموز تخفین و گرد آورش عکان کی اطلاعات 
کرده‌اند . بعضیها هم هستند که این شیوه را تحسین می‌کنند و با عینیت گرایی علمی قرین 
می یابند. گول ظاهر را نباید خورد . علم بدون ابتکار و خلاقیت فردی- در جنب 
همکاری گروهی و ملی و جهانی- پیش نمی‌رود . در هر فصل از هر کتاب یا هر مقاله 
لزوماً باید حرف و مطلب نوی مطرح شود که اصالتاً تراوش اندیشۀ مؤلف آن باشد» و نه 
صنعت مونتاژ و به اصطلاح ای. اج. کار: استفاده از «جسب و قیچی». پس از رعایت 
این اصل» یعنی لزوم ابتکار» در بعضی موارد هست که باید سند یک قول و پشتوانه و 
پیشسنه تارب لی ان رشن ناهد کون ای ورت تم ماخ و اساد به ارام 
دیگران- که طبعاً فلسفه و منطق خاص خود را دارد - بلااشکال و لازم است. 

کتابخوانان بطور کلی به دو دستۀ عمده تقسیم می‌شوند : ۱) زرفارو ۲) پهنارو. 
زرفاروها به کم و گزیده خواندن علاقه دارند و وحدتگرا هستند . پهناروها به بیشتر و 
گسترده‌تر خواندن و شیوة دایرةالمعارفی علاقه دارند و کثرت گرا هستند . و هر کدام از 


؟ ۲.٩‏ سسس سیر بی سل وک 
اين دو گروه دلایل عدیده‌ای در دفا ع از سیرۀ خود درل نگارندة این سطون یه ابر 
بین‌الامرین عقیده دارد» و بر آن است که بهتر است هر کتابخوانی» با هر تخصصی که 
دارد» تا ۳۰ سالگی پهنارو باشد » و هر جه به دستش می‌رسد و برایش دندانگیر است 
بویژه ادبیات بخواند » ولی از آن پس بر مبنای تحربة مطالعاتی که تا آن زمان می‌اندوزد » 


ررفا رو شود . 


آخرین بند این مقاله دربار؛ٌ ضرورت تندخوانی است. کمبود فراغت» فراوانی 
انتشارات و نامعلوم بودن ارزش کتابهای حدید (یا کتابهایی که قدیمی است ولی جدیدا 
به دست ما می رسد ) و فراوان بودن کتابهایی که اررش یک بار خواندن را فاقدند» 
بر آنمان می‌دارد که هم محتاط باشیم و هم قاطم و هم جابک. اگر نا گزیر از پر خوانی 
باشیم» لا محاله نا گزیر از تندخوانی هم هستیم. ‏ وگرنه پر خوان کند خوان قرينة کوسۀ ریش 
پهن است و بهتر است از یکی از دو عادت خود - یا پر خوانی یا کند خوانی- دست 
بر دارد . عدۀ بسیار معدودی از کتابها هستند که به بارها خواندن و آهسته خواندن و 
تأمل و تعمق می‌ارزند . بسیاری کتابها فقط به درد ورق زدن- که خود به کند و تند 
تقسیم می شود - می خورند . بعضی از کتابها را باید گزیده‌عوانی کرد (معمولاً آثار 
غیرادبی را ء جرا که غالب آثار ادبی کلیت همبسته و یکپارحه‌ای دارند ) و بخشها یا 
فصلهایی را که به علاقه یا تخصص يا گمشد؛ تحقیقی ما مربوط می‌شود خواند . کتابخوان 
حابک و حرفه‌ای کسی است که بحای خواندن کلمات» سطور را می‌خواند » شاید بتوان 
گفت در هر نگاه یا حرکت چشم نیم‌سطر را. و گرنه فرقش با غلط گیر و نمونه‌خوان 
۱ 

اگر نویسنده‌ای گرفتار اطناب ممل و دراز نفسی بیحاصل باشد آیا باید خواننده 
بردو رار ر ای م کر ده نود وارد وه دتبالدان زهستار شود هر کر یق 
کتابهایی را باید حسته‌حسته یا بریده‌بریده خواند . جرا که بهتر است از ورطةۀ اطناب 
ممل» خود را به ساحل ایجاز» حتی ایجاز مخل» بکشانيم. همانطور که سزای گرانفروش 
نخریدن است» سزای درازنویس هم نخواندن- و با یک درجه تخفیف بریده‌بریده 
خواندن- است. 


کتابهای نیم خورده و نیم خوانده هم از دردسرهای آشنای اهل کتاب است. به 


هنر کتاب نخواندن ۴۰1 
هر حال آدمیزاد کارها و طرحها و برنامه‌های ناتمام در اغلب حوزه‌های زند گی‌اش دارد . 
نیم خوانده مانده کتابها همه‌اش از بوالهوسی و سر به هوایی و حواس پرتی کتابخوانان 
نیست, و جنانکه گفته شد یک مقدارش به طبیعت و موضوع و ماهیت کتابها مربوط 
می شود . خیلی از کتابهای نیم خوانده در واقع زبان حالشان این است که ما را نباید 
خواند ! اینجاست که باید این گونه کتابها را به دو دسته تقسیم کرد . نخست آنهایی که بر 
اثر دخالت عوامل مزاحم بیرونی ناتمام مانده‌اند و شخص به ادامة مطالعة آنها علاقه‌مند 
است- که باید پیگیری کرد و به سر انجامشان رساند . دوم آنهایی که عیب ذاتی 
داشته‌اند و ناخوانا بوده‌اند که باید از نیم ضرر ب رگشت. یعنی به همان حال رهایشان 
کرد. 

این سؤال و مساله هم برای خیلیها مطرح است که آیا می‌ توان چند کتاب را 
درعرض هم یا در موازات هم خواند ؟ غالب کتابخوانها این تداخل و تعدد زوجات را 
نمی پسندند. عیب و حسن این شیوه معلوم است. حدا کثر حسنش این است که تنوع 
بردارد . ولی حداقل عیبش این است که در عمل به بعضی از این کتابها کملطفی و 
بی‌وفایی می‌شود و در نیمۀ راه رها می‌شوند . 

اینها که گفته شد » قانون و قاعده مسلم و محرزی نیست بلکه اظهارنظر سلیقه‌ای و 
شخصی است وگرنه شیوه‌های کتابخوانی» و نیز چم‌و خم هنر کتاب نخوانی» به عدد 


بازخوانی بهتر از بسیار خوانی 


مطمئن باشید که حملۀ بی‌محابا به کتابها و به سرعت گاز زدن و جویدن و بلعیدن آنها از 
مظاهر و بلکه مضار تمدن حدید است. این کار کما بیش هتك حرمت کتاب است. با 
کتاب خوب باید ماهها و سالها و بلکه یك عمر زند گی کرد. آنا به جان کتاب تازه 
خریده افتادن و از بای بسم‌الله تا تای تمت خواندن» غالباً جز اجرای شعاثر کتابخوانی 
نیس به غار ت دیک برس طرزسوا تدتی کات وهو کاب از سر تات 
خواندن آن نیست. گاه هست که این شیوه فقط بهترین و سریعترین جاره برای حلاص 
شدن از شر يك کتاب, و به پایان رساندن مسابقه‌ای خیالی و نظایر آن است. اگر حرف 
مرا قبول ندارید یك کتاب خوب را که سالها پیش خوانده‌اید » مثلاً تاریخ یهمی يا 
بابی از کلیله یا جند غزل از سعدی را - که بارها کلیاتش را خوانده‌اید و در حزییاتش 
تأمل کرده‌اید - بردارید و از نوء با حضور ذهن و از آن مهمتر با حضور قلب بخوانید , به 
احتمال بسیار در بسیاری جاها » چنین حال و یقینی به شما دست می‌دهد که گویی برای 
نعست‌بار است که دارید این متن را می‌خوانید . پس آن یك بار خواندن یعنی خواندن 
بلی» چه ثری و چه حکمی دارد ؟ 


این «يك بار مصرف کردن» و مصرفی انگاشتن کتاب, و آن را با حروف ریز 


بازخوانی بهتر از بسیارخوانی ۴۰۳ 
چشم کور کن و جلد نرم کاغذی و صحافی ته چسب و ظاهراً برای توده‌های وسیع 
کتابخوان منتشر کردن» از عطیه‌ها و بلکه بلیه‌های تمدن جدید است. این فقط اشتباه 
ایرانیها نیست که فی‌المثل کتاب ارجمند سبث‌شناسی مك الشعرای بهار يا شاهنامه 
فردوسی را به صورت جیبی منتشر می‌کنند . امریکاییها و اروپاییها هم اساسی‌ترین آثار 
کلاسیک یونان و روم و شرق و غرب را در قطع جیبی منتشر می‌کنند . بنده معتقدم که در 
مد مت و شحدمتگری و فابده‌رسانی کتاب جیبی پر اله شده است؛ و در خسارت و 
خیانت آن بحث حذی نشده است» از بس که همه شیفتۀ ارزانی و انبوهی بوده‌اند . اینکه 

بتواند مکالمات افلاطونی و سیاست ارسطو را به قیمت یکی دو دلارء شاید 
ارزانتر از يك همبر گرء بخرد» خدمت به فلسفه یا افلاطون یا دمکراتيك کردن فرهنگ و 
کتاب نیست, بلکه شاید فقط مبتذل کردن افلاطون باشد . کسانی که افلاطون و ارسطو و 
هگل و هاید گر و ویتگنشتاین می‌خوانند غالبا لازم نیست برایشان غمخواری اینچنینی 
کنیم و میکروفیش این آثار را به خوردشان بدهیم. بهتر است آثار حکما و عرفای باستان 
و قرون وسطی و تیز عصر جدید را در همان قطمهای فاخر و محتشم با حرف غیر چشم 
کورکن و با کاغذ و صحافی و جلد اعلا منتشر کنند «تا گریزد هر که بیرونی بود ». 
البته جاپ آثار مارکس و لنین در قطع بد و حروف بد - که خواندنش در حکم نوعی 
ریاضت اید ولوژيك و تمرین صبر و تحمل انقلابی است- حدمت به فکر و فلسفه است. 
فرض بر این است که کا رگران زحمتکش اند و دستمزد کافی ندارند و ارزش اضافی 
کارشان به جیب بورژوازی که بر صنایع نشر هم دست انداخته است» فرو می رود » و 
دلیلی ندارد که دردی بر دردهایشان اضافه کنیم و با چاپ و عرضۀ کتابهای خوانا همان 
مختصر وقت فراغتشان را به تارا ج دهیم» و برای پرولتاریایی که قرار بود جهان را تغییر 
دهد , جهان را تفسیر کنیم و ندانمکاری و بی‌عملی فلاسفه را به آنان انتقال دهیم. از آن 
گذشته حتی با وجود فراغت و فراوانی کتاب, باز هم کا رگران در نخواندن کتاب با 
کارفرمایان همجشمی می‌کنند . و کارفرمایان» اعم از مدیران و سرمایه‌داران؛ با هوش تر 
از آنند که کتاب بخوانند » و کیمیای وقت را شاف امیس کاب کاله کار کرات 
رفاء آزمودة جهانُ وطنی هم که فی‌المثل تلویزیون رنگی را با چندین برابر قیمت» به 
تلویزیود سیاه و سفید ترجیح می‌دهند » طبعاً کتابهای خوش جاپ را به جاپ کا رگرانه و 
در واقع کا رگر ناپسند » ترجیح خواهند نهاد . 


۴ سس سس یت سیر بیسلوکګ 
در جهانی که عرض صفحه‌های تلویزیون و سینما هر روز وسیعتر می شود معلوم 
نیست که جرا کتابها و مواد خواندنی را به سوی هر جه «میکرو»تر شدن می‌رانند . و 
اخیراً بعضیها که چوب درختان خشك جنگلها را از قشر خا کستری مخ انسانها بیشتر 
دوست دارند » خواب «حامعة ب ی کاغذ » (راه50 ۳۵۳6۲[655) را می بینند . حامعه‌ای که 
مقهور نوار و ویدئو و انوا ع میکروها و مواد سمعی- بصری و لابد نوارهای لیزری و سایر 
ف رآورده‌های لیزر پرورد است. و خیال دارند هر جه را که خواندنی است تبدیل به دیدنی 
و شنیدنی کنند . این حکایت خطرناك شنیدنی است, اما آن جامعۂ بی کاغذ دیدنی نیست. 
زیرا بیش از ده قرن است که حکمای ما فرموده‌اند : کل علم لیس فی‌القرطاس ضاع. 
همان‌طور که کت و شلوار اوج ترقی و تکاملش را طی کرده است» کتاب هم 
همینطور است. کتاب باید در قطع آدمیزاد پسند و حروف چشم‌نواز و جلد محکم و در 
مجموع هر چه با سلیقه‌تر و شکیل تر چاپ شود . کسانی که در غم کمبود درآمد طبقات 
زحمتکش هستند » بهتر است به فکر ارزان ساختن حاروبرقی و یخجال و فریزر و مبل و 
فرش و اتومبیل و این جور چیزها و مخصوصاً مسکن باشند . و گرنه میانگین تعداد 
کتانهایی. که کارشتذ ال با کار گرا ن ور سرام عم ران می غرند و که می دازنن به 
تخمین من در حدود وان ا کی اشوین و درس سای زر گرا 
قیمت به دستشان برسد» تا در قطع بی‌معنای جیبی و با حروف ریز و صحافی ته جسب 
که غالبا قبل از خواندن اولین فصل کتاب» قاچ می خورد . جنانکه اشاره شد این هتك 
عراست:و فداست کات است کهاین حور کوتولهو کوتاه و جسته و کر ها ارد ی و 
برای مردمی که یك فقره دل‌درد نابهنگام و مراحعة بهنگامشان به درمانگاه و يك دو روز 
بستری شدل به قیمت ده برابر تمام کتابهایی که محتمل است در طی عمرشان بخرند » 
تمام می شود » به عبث دل بسوزانند . برای غمخواران طبقۀ مستضعف که کتاب قطع جیبی 
یا بد جاپ و ارزان را برای فقرا دندانگیر یافته‌اند » راههای بهتر و درست‌تری هم هست» 
و آن کمك در ایجاد کتابخانه در محل کار و کارخانه و اداره و کوی و برزن است. باید 
کتابها را با بهترین مصالح و مطلوب‌ترین قطع و حروف و کاغذ و صحافی و جلد در 
حداکثر تیراژ ممکن عرضه کرد تا فی‌المثل از يك کتاب با تیراژ ده‌هزار نسخه- در افق 
ایران- پنج‌هزار تایش به خرج کتابخواران و کتاب‌بازها و مغازله‌گران با کتاب برود» و 
پنج هزار تای دیگرش سر از کتابخانه‌های عمومی متعدد در آورد» تا هم حرمت کتاب 


۴۰۵ 
محفوظ بماند و هم رغبت کتابخوانی بالا برود و هم به بودجة ضعقا فشار اضافی وارد 


بازخوانی بهتر از بسیارخوانی 


نشود» و نیز چشم و چار هیچکس از زور ریزی حروف» چپ نشود . معلوم نیست 
اروپاییهای عافیت طلب و سلامت‌جو چرا دهه‌ها و سده‌هاست که تن به مشقت چاپ ریز 
داده‌اند. نه نظ م !گر این يك درس رااز ی راحت‌طلب بیاموزند که به سرا ۶ 

من یں س ر ب بيا مو بون 
حروف درشت- یعنی لااقل از ۱٩‏ به بالا- بروند » به بهداشت چشم و بینایی چند میلیارد 
انسان كمك کرده‌اند . اگر حمل بر مبالغه نفرمایید من در عمرم يك عرب با عینک و يك 
اروپایی بی‌عينك ندیده‌ام! 


نمی‌دانم استطرادها و از این شاخه به آن شاخه پریدنها که همه‌اش از « کتاب 
درد » است احازه می دهد که به ساقةاصلی بحث بازگردیم یا نه . باری» همۀ ما کمابیش 
کتابهای نیمه خوانده و گاززده و رها شده داریم که نمی‌دانیم باهاشان چه کار کنیم. 
اینحانب در مقاله‌ای شبیه به همین مقاله» با نام «هنر کتاب نخواندن» در مجلة نشر دانش 
سالها پیش گفته بودم که بهتر است» آذ کتابها را به حال خود رها کنیم . چارة آدم 
گرانفروش نخریدن است» چارة آدم پر حرف هم این ین است که شنونده ظاهراً خود را در 
حال گوش دادن به او نشان بدهد و باطناً به مرخصی برود» یعنی غرق در فکر و خیالات 
خودش بشود . جارة کتاب نیمه‌مانده یا نیمه خوانده بد خیم هم همین است که آن جوق- 
الف [= حوب- اثف؛ الف- جوب] لعنتی را از لای آن برداریم و کتاب را در آرا امگاه 
La a‏ ,و در دل خود به 
حای آنکه بگوییم این کتاب را نتوانستم بخوانم» بگوییم: :این کتاب نتوانست خوانده شود . 
بعضی وقتها به صرفه‌تر از تمام کردن کتابهای نیم خوانده» باز خواندن کتابهای تمام 
رنه او ر ف آهگی مخ گر این بحث نیز همین است که ما به صرف يك‌بار 
خواندن یك کتاب» وجدان خود را خلاص و باب علم یعنی بازخوانی را منسد نکنیم. 
الرس حرف والتکرار آلف. آنچه رفع تکلیف است و برای آبروداری خوب است» همان 
يك‌بار خواندن هر کتابی است . ولی آنچه علم آموز است تکرار و تأمل بر کتابها و 
بازخوانی آنهاست. تا اینجا فرض م یکنیم به این نتیجه رسیدیم که بعضی کتابها به یك بار 
خواندن هم نمی‌ارزند » و دریغ است اگر بعد از خواندن آنها به این نتیحه رسیده باشیم؛ 
زیرا وقت و حال از کیسه‌مان رفته است. پس وجنات‌شناسی کتاب را برای چی 


ا سب که یسح تسوبی یی ی ت 
گذاشته‌اند ؟ یسی همین که گول شهرت نویسنده و عوشفروش بودن یا مد روز بودن پا 
حتی كلاسيك بودن اثر را نخوری و زیر بار خواندنش نروی. در اینجا شمارزیابی ما قبل 
تحربی است که ممکن است به داد پرسد یا نرسد . یك عده کتابها اصلاً خوانا و خواندنی 
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نیستند . منظورم بعضی فرهنگها یا کتابهای مرجع نیست که طبعا و قاعدتا کسی آنها 
۰ رها وم و 0 ۲ ۳ و۰ 22 
هم ضبط و ربط داشته باشد» با قبلی و بعدی ربطی ندارد . منظور بسیاری کتابهای 
خوب‌نماست که در کتابشناسیها یا کتابفروشیها یا کتابخانه‌ها می‌بینیم و خیال م یکنیم 
پا دیگرانی هستند که خیال می‌کنند آنها را خوانده‌اند یا باید بخوانند و خیال می‌کنند 
این کتابها خوب هستند و یا اینکه که به صرف پيشنهاد آنها ما هم به خیال خواندن آنها 
می‌افتیم. 
مهم سر ع 
کتابها هم سرد و گرم و گوارا و نا گوارا دارند . هر کتابی برای هر مزاحی 
ساز گار نیست. چه بسیار دانشجویان و دانشپژوهان در طول تاریخ که چه بسیار کتابها را 
گروهی و به اصطلاح امپریالیسم خبری» چه بسیار در معرض دستکاری شدن ناخواستة 
ذهن و زبان خود هستیم. يك عده از روشنفکران هستند که طبق قاعده شريفة «الانسان 
حریص علی ما منم» یا رسالت روشنفکرانه» به خواندن کتابهای ضاله یا ممنوعه علاقه 
دارند و فکر می‌کنند که فی‌المثل اگر نسخة اصلی یا ترحمة شتابزده ؟ یه‌های شیطانی 
سلمان رشدی را به دست آورند و با هیحان محصوص بخوانند » هنر کرده‌اند . حال آنکه 
وقتی که خود سلمان رشدی هنری نکرده باشد» خوانند گان ساده دلش جه هنری 
می توانند بکنند . این کتاب هم از سوی مراجم دینی جهان طرد و تخطنه شد و هم از 
و کسالت‌بار و ملال آور توصیف کرده‌اند . بز رگترین سقوط هنری و فرهنگی نويسندة 


زیاد کتاب خواندن | گر هم خوب باشد» ولی کتاب زیاد خواندن کار بی حکمتی 
۱ ۰ 
است. سریع خوانان و پر خوانان و حلاصه قهرمانان سرعت و مقاومت در کتابخوانی؛ 


بازخوانی بهتر از بسیارخوانی ۴۳۷ 
معمولاً سطحی خوانان هستند و چنانکه گفته شد می‌خواهند سریعاً خاطر خود رااز بابت 
فلان کتاب جدید الانتشار که به اصطلاح به آنها «مبارزه‌جویانه» می‌نگرد آسوده کنند . 
به نظر من بهتر این است که بعضی از کتابها را که در مظان خوب بودن هستند یا به قلم 
نویسند گان مطمئن و خوانده و شناختة محبوب ماهستند » تهیه کنیم ولی در خواندن آنها 
عجله نکنیم. تا به جای آنکه در محافل خصوصی دوستانه, ما به دوست یا دوستان خود 
بگوییم که فلان کتاب جدید الانتشار تحفه‌ای نیست» آنها این حرف را به ما بزنند و یکی 


به نفع ما بشود . 

سالها پیش مقاله خوبی از خانم پوری سلطانی در زمینۀ همین هشدار دادن در مورد 
عجولانه و حریصانه کتاب نخواندن» خواندم و خاطرۀ کمرنگ و خوبی از آن دارم. ایشان 
گفته بودند که قدما کم و خوب می خواندند حال آنکه ما بد و بسیار می‌خوانیم. نه 
خحواحه نصیرالدین طوسی» نه شمس‌الدین محمد حافظ» نه حاج ملا هادی سبزواری» نه 
رس و 7 ص ټپ 
شيخ محمد حسن نجفی صاحب حواهر و دهها بزرگ و بز رگوار دیگر نظیر آنها به 
اندازه ما و شهرونداه عصر ما حنون پرخوانی و کتاب‌بازی نداشته‌اند. کم‌خوان و 
گزیدهخوان بوده‌اند . و مثل آدمهای کم‌غذا که هر جه بخورند حذب حانشان می شود » 
آنها هم هر چه خوانده‌اند با حضور قلب بوده است و جزو جانشان می شده است. 

ر 4 

بر عکس شکمبار گان کتابی یا کتابخواران عصر ما که در معرض هجوم و فشار تولید 
انبوه کتاب هستند . خوشبختانه تولید کتاب جه در جهان و چه در ایران با موانعی روبرو 
است که امکان انبوه شدن بیش از حد آن را نمی دهد . 

باری تکملۀ شیوة مرضیۀ نخواندن هر کتاب یا هنر کتاب نخواندن» بازخوانی و 
همواره خوانی بعضی کتابهاست. خوشبختانه حجم کتابهای مهم کلاسیکی چون شفای 
بوعلی؛ مخنی قاضی عبدالجبار» تفسیر کبیر فخر رازی یا فتوحات ابن عربی به این 
آسانیها اجازۂ این ندانمکاری را به ما نمی دهد که برداریم و از سر تا ته بخوانیمشان و 
بگوییم خلاض بسیاری کتابها هست که جز به درس نمی‌توانشان خواند . یعنی لسعات 
عراقی یا فصوص فارابی و محیی‌الدین یا کفابذ آخوند خراسانی را نمی توان لاحرعه سر 
کشید » باید تجرع کرد . 

بنده هنگامی که حافظ نامه را می نوشتم» بیش از بیست و پنج دیوان رااز سر تا ته 
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مطالعه کردم. نه مطالعةازاد و به اصطلاح بی‌شائبه و گلجین. بلکه با این قصد و غرض که 


۴۰۸ سیر بی سلوک 
رد پای مضامین یا عباراتی را که محتمل است بر حافظ اثر گذاشته باشد واز شعر او 
سر در آورده باشد» پیدا کنم. حالا که کلاه خود را قاضی م یکنم می‌بینم من به يك فایل 
عظیم و انبوه- ولی صحافی شده و مجلد مجلد - مراجعه کرده‌ام و در واقع سنایی یا عطار 
نخوانده‌ام» وگرنه آثار سنایی و عطار و نظایر آنها را نه یك بار» بايد يك عمر خواند تا 
حیات طیبه پیدا کرد . 
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گمان م یکنم این سوال برای اغلب اهل‌نظر مطرح باشد که قدما چگونه با مطالعة 
حدا کثر صد - دویست کتاب به بار می‌نشستند و صاحبنظر می‌شدند و ما با خواندن 


صدها کتاب فقط مسمومیت سربی و امتلاء ذهن و زبان پیدا می کنیم. جوابش این است 
که قدما کتابها را بازخوانی و همواره‌خوانی م ی‌کردند و هر بار با تأمل و تجربۀ بیشتری 
در همان کتابهای معدود غور و غوص م ی کردند . بسیار خوانی شان هم عددی و آماری و 
رج زد کتایها نبوده است .گر بسیار خواندنی هم در کارشان بوده» بسیار خواندن و 
رف خوانی متون معدود و معینی بوده است. «ذ کر » آنها تذ کر به بار می آورده ولی 
وردخوانی ما گاه به لقلقۀ لسان شباهت دارد . مخنوی مولانا برای این سروده نشده است که 
در عرض چهار پنج هفته- مانند دن رام یا حاد شیفته يا زان کریستف- خوانده و به 
کناری نهاده شود . چنین سطح‌پیمایی عجولانه‌ای برابر با ناکار کردن مثنوی و درس 
نگرفتن از مولاناست. مشنوی یا د یوان حافظ را باید زیست. باید با آنها نکاح روحانی 
کرد تا زاد ورود معنوی به‌بار آورد . باید در ب رکۀ آنها غوطه‌ها خورد وذهن و زند گی 
خود را به دست آنها سپرد . تا جه رسد به قر آن محید که قر آن‌شناسان و مقریان و عرفا و 
صاحبنظران بز رگ که اند کشمار هم بوده‌اند » چنان تأمل و تداوم و ژرف‌پیمایی در 
خواندن و باز خواندن آیات آن داشته‌اند که قلب و انقلابی در روحشان بدیدار می‌شده و 
پایدار می‌مانده است. و برعکس. همه این حدیث معروف را شنیده‌ایم که می فرماید : زب 
تال الق ر آن و هو پلعنه [= رب تالی القر آن و القرآن یلعنه: بسا کسان که قرآن می خوانند و 
قرآن لعنت وی می‌کند . > شر ح فارسی شهاب الاخبار. ص ۱۱۵]. 

با آنکه خواندن سایر کتابها را نباید با خواندن قرآن قیاس کرد » ولی خوب است 
بعضی عبارات نغز مربوط به آداب قر آن خواندن را از امام محمد غزالی نقل کنیم: 

ادب اول آنکه به حرمت خواند ... ادب دوم آنکه آهسته خواند وتدبر همی کند 

در معانی وی» و در بند آن نباشد که زود ختم کند جون گروهی که شتاب کنند 


و ۳ 
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حوانب پرا کنده بیرون نبرد» و هر چه به غفلت خواند ناخوانده داند و دیگر بار باز 
سر شود ... ادب جهارم آنکه در معنی هر کلمتی اندیشه همی کند تا فهم کند ؛ و 
ار به ی اه نیم نکن عادت کند. گر از و لذت یاب اعادت میکن وخ 
از بسیار خواندن بود . (کیمیای سعادت ابو حامد امام محمد غزالی طوسی» به 
شش حسین خدیو جم. ج ۱ص ۲46 تا .)۲٩‏ 
شاید این تخت برای نگارنده و بعضی از خوانند گان مایۀ تسلایی باشد که 

ما آدمهای کتابنده در حهان شتابنده و در E‏ 
تماشای اينهمه کتاب که انتشار می‌یابد » و ما محال خریدند یا خواندن اهم آنها را را نیز 

نمی‌یابیم» از اینکه دست ما کواه و خرما بر غيل استه کر رنه اش یهد 
ly‏ دی یم نیم. پا اگر ناچاریم که 
کمتر بخوانیم» چه بهتر که بهتر بخوانیم. 


متکلم را تا کسی عیب نگیرد » سخنش صلاح نپذیرد . 
[سعدی: گلستادا, باب هشتم] 

أنديشة نقد و نقد انديشه بسی قدمت دارد . سابقة انتقاد ادبی یا سخن سنحی به ونان 
باستان و بوطیقا (= فن شعر) ارسطو می‌رسد . در اسلام ریشه‌های انتقاد اندیشه و عمل 
در قرآن مجید هست: ادفع باآّعی هی احسن السيئة ... (با پدیدۀ بد » به بهترین شیوه 
مبارزه کن - مزمنون» »)٩۱‏ ... و جادلهم بالتی هی احسن ... (با بهترین طریق» مناظره و 
بحث کن - نحل» بخشی از آیۀ ۱۳۵) ... فبشر عبادالذین یستمعون القول فیتبعون احسته 
... (مژده بده به بند گانی که به اقوال مختلف گوش فرا می‌دهند و بهترین آن رای در 
کار و کزدارغ تتروی ھی که ار ...ن جائکم فاسق بنب فتبینوا 
(هر گاه فاسقی - فرد غیر ثقه‌ای - خبری برای شمار آورد تصدیق نکنید تا در آن 
تحفیق کنید . - ححراتء 4٩‏ ...و لاتقف مالیس لك به علم ... (هرگز آنچه را که علم 
و اطمینان به آن نداری دنبال مکن - اسراء» »)۳٩‏ ... لایستوی ابیت و الطیب ولو 
اعجبك کثرٌالخبیث ... (ه رگز پاک و ناپاک - سره و ناسره - یکسان نخواهد بود » هر 
چند کرت پلید ترا به شگفتی آرد مادم )هل پستوی‌الدین بمرت و 


الذین لایملمون ...(آیا دانایان با نادانان برابرند ؟ ه رگز - زمر )٩‏ و آیات مشابه 
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شیوة سختکوشانه و و سختگیرانه‌ای که محدثان» از همان قرون اولیۀ اسلامی» در 
جمم و تدوین و نمادی احادیث نبوی به عمل در آوردند » یکی از درخشانترین 
کوششهای علمی مسلمانان است. در فلسفه و کلام و شعر و ادب و علم و هنر نیز نقد و 
نقض و رد و شرح رواج داشته است. 

همه می‌دانیم که ابوحامد غزالی (متوفای ۵۰۵) کتاب تهافت الفلاسته‌اش را در 
رد و انتقاد بعضی اصول فلسفی که از نظر کلام و روح دیانت» زیانبار می‌دید نوشت, و 
ا اندلسی (متوفای ۵۹۵) که بر عکس غزالی قائل به اتصال و اتفاق نگرش فلسفی 
و دینی بود» کتابی مفصلتر به نام تهافت التهافت در نقد کتاب غزالی نگاشت؛ یا سید 
مرتضی» معروف به علم الهدی (متوفای )٩۳٩‏ از بز رگترین معکلمان شیعه» با آنکه در 
فلسفۂ دینی و کلام با معتزله قریب المشرب بود » کتابی به نام الشافی فی الامامة» در رد 
و نقد لد بیستم از کتاب عظیم المفتی اثر قاضی عبدالجبار همدانی معتزلی نوشت ( که 
نظر به اهمیتش» شیخ طوسی - متوفای ۰ - آن را تلخیص کرد که به 
تلخیص الشافی معروف است). یا ابن تیمیه (متوفای ۷۲۸) متکلم نامدار اهل سنت» 
کتاب منهاح السة النبوية فى تعص کلام الشيعة القدریة را در رد و نقد کتاب منهاح- 
الكرامة فى معرفة الامامةی علامة حلی (متوفای ۰۶ تالیف کرد . نظایر این نقد و 
نقضها یعنی نگارش کتاب یا رساله‌ای در رد کتاب یا رسالة دیگر یا انتقاد از آن» در 
فرهنگ اسلامی سابقة کهن و نمونه فراوان دارد . 

حاص تر از این» نقد و ارزیابی و معرفی کتاب در کتابشناسیهای کهن عالم اسلام 
است» از حمله در الفهرست ابن ندیم (متوفای ۳۸۰) و کشف الظنود حاجی خلیفه 
(- کاتب جلبی, متوفای ۱۰3۷) و ذیلهای آن. و در عصر جدید هم فهارس نسخ حطی و 
جاپی و کتابشناسیهایی جونالذریعه‌ایآقا بز رگ تهرانی گنجینه‌ای از معرفی ( گاه همراه 
با انتقاد و ارزیابی) کتاب است. 


ولی نقد یا انتقاد کتاب به معنای حدید و کامل کلمه» جدید است. و رواحش نه 
فقط پس از انتشار جاپ بلکه پس از پدید آمدن نشریات ادواری (محلات) در یکی دو 
قرن اخیر است. در ایران طبعا سابقه‌اش از یک قرن کمتر است. از نمونه‌های نادر 
مطبوعات عصر مشروطیت گذشته انتقاد کتاب به صورت مقاله‌ای مفرد و مستقل در 
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ارزیابی یک اثرء از اوایل قرن چهاردهم شمسی در مطبوعات فارسی ظاهر گردیده است. 
ماهنامه‌ها یا فصلنامه‌هایی جند از جمله ارغان (مزسس وحید دستگردی» سال 


تأسیس ۱۲۹۸)» ۱برانشهر (مزسس حسین کاظم زادة ایرانشهر» سال تاسیس ۱۲۹۲)» 
۲ بنده (د کتر محمود افشا ۱۳۰6 باد گار (عیاس اقبالء ۱۳۲۳)و تنا (حبیب 
یغمائی» ۱۳۲۷) پرا کنده وار دارای نقد کتاب بوده‌اند . انتشار محلة سخن در سال ۱۳۲۲ 
نقطۀ عطفی در تاریخ پربار نقد کتاب در ایران بوده است؛ چرا که این مجلۀ ماهانه در طی 
سی‌سالی که انتشار یافت» انتقاد کتاب را حدی گرفته و به آن سر و سامانی بخشیده بود . 

محلات دیگر نیز نظیر حهادنو (حسین حجازی؛ ۱۳۲۵ ) اند يشه و هنر (ناصر 
وثوقی ۱۳۲۷)؛ درسهانی از مکتب اسلام (ناصر مکارم شیرازی» ۱۳۳۲)؛ وحید 
(سیف‌الّه وحیدنیا» ۱۳۶۲)؛ نگین (محمود عنایت» ۱۳46)؛ رودکی و فرهنگ و زند گی 
(دهة جهل)» همجنین محلات دانشگاهی وزینی جون محلذد انشکد ها لهیاتدانشگاه 
مشهد (۱۳۹۷) و تهران (۱۳4۹) مقالاتی در نقد کتاب داشتند . 

نقطۀ عطف دیگر انتشار محله‌ای مختص کتابشناسی (و تحقیقات ایرانی) و نقد 
کتاب به نام راهنمای کتاب بود (نشرية انجمن کتاب» صاحب امتیاز احسان یارشاطر» 
مدیر ایرج افشار» سال تأسیس ۱۳۳۷) که انتشارش بیست سالی ادامه داشت. این نشریه 
مبانی و معیارهای ارزیابی و انتقاد کتاب را استوارتر و سنحیده‌تر ساخت. البته پیش از 
راهنمای کتاب نشریۀ کم تیراژ ولی پرخواننده‌ای به نام انتقاد کتاب منتشر می‌شد (به 
ھور ت نصا رای اروش یا ال تا سس ۱۲۲ ) کفووار هشال تیاه 
تناوب انتشار یافت. سپس نشریة دیگری که باز هم حاص مباحث کتاب بود به نام بررسی 
کتاب (به اهتمام داریوش آشوری» از سوی انتشارات مروارید ) از سال ۱۳٤٤‏ تا ۱۳٤۸‏ 
منتشر شد . کتاب امروز که با همت گروهی چون جهانگیر افکاری» کریم امامی» نجف 
دریابندری» د کتر حسن مرندی, اپوالحسن‌نحفی وسایر مشاوران و ویراستاران‌مسسة 
انتشارت فرانکلین از سال ۱۳۵۰ تا ۱۳۵۳ (تقریباً هر شش ماهی یک شماره) منتشر 
شد» سطح بررسی مسائل کتاب را اعم از نقد و معرفی و انتشار فهرست کتابهای منتشر 
شده و مصاحبه‌های سنجیده با مزلفان و مترحمان برجسته» اعتلایی نمایال بخشید . 

همزمان با افول این نشریۀ درخشان» نشرية کم فروغی به نام نامه انجمن 
کا ارا به عر آم ایی ی بسا جدود الا ۷ ا 8۴ تخ عتوان کیرد ما 
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انحمن کتابداران بیرون می آید و فقط به اخبار کتابداری و کتابخانه‌ای می‌پرداخت» 
ولی از سال ۵۳ به مسائل کتاب و نقد کتاب نیز توجهی شایان کرد به طوری که در 
فاطله بتاتهای ۱۵۳ 2۵۸ ۵٩‏ یکی از ترتارترین کرات اا ی و کتاب کرای نود 
در حال حاضر غالب نشریاتی که نام بردیم (شاید جز مجلات دانشگاهی) به 


محاق تعطیل افتاده‌اند . حای شکرش باقیست که دو سه نشریۀ حدید در این زمینه منتشر 
می‌گردد : یکی نشر دانش (نشرية م رکز نشر دانشگاهی» مدیر مسژول: د کتر نصرالل 
پورجوادی, سال تأسیس: ۱۳۵۹ فاصلۀ انتشار : دو ماه یکبار) و دیگر نقد ۱ گاه و کتاب 
۲ گ که بعد از انقلاب از سوی انتشارات آگاهء با فاصله‌های نامرتب» منتشر می‌گردد . 
و دیگر 1 بنده ( که تلفیقی است از راهنمای کتاب و ۱ بنده کهن) به همت آقای ایرج 
افشار. 

پیشتر اشاره کردیم که تاریخ شصت - هفتادسالة انتقاد کتاب در ایران پربار 
است. این صفت از روی تعارف نیست. در این مدت بسیاری از بز رگان علم و ادب و 
محققان برحسته دربارة کتابهای مختلف نقدهای عالمانه و آموزنده نوشته‌اند . پیشکسوت 
همۀ آنان علامه محمد قزوینی (متوفای ۱۳۲۸ شمسی) مؤسس طريقة جدید تحقیق 
تاریخی و ادبی در ایران است که یادداشتهای معروف (در ده حلد از انتشارات دانشگاه 
تهران) و حتی نامه‌هایش! غالا اکنده از بحث کتاب و انتقاد کات است. 

نویسند گان و پژوهند گانی چون مجتبی مینوی؛ عباس اقبال» سعید نفیسی» سید 
محمد فرزان, عبدالحسین زرین کوب محمد پروین گنابادی» حبیب یغمائی» سید محمد 
علی حمال زاده محمد تقی دانش پژوه» عباس زریاب خوئی» ایر ح افشار» پرویز ناتل 
خانلری» احسان یارشاطر» فتح الله مجتبائی» سید جعفر محجوب» مصطفی مقربی» حسین 
محبوبی ارد کانی» منوچهر ستوده» سید حسین خدیوجم» محمدرضا شفیعی کد کنی؛ 
داریوش آشوری» نحف دریابندری» رضا داوری» مصطفی رحیمی» رضا براهنی» احمد 
احمدی بیرجندی» عبدالعلی دستغیب» مسعود رجب نیا ایر ج وامقی» علی رواقی و علی 
اشرف صادقی هر یک به تفاریق» و در دوره و نشریه‌ای خاص در نقد کتاب قلم 
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حاویدان ۱۳۵۲). 
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زده‌اند " 

پس از این تاریخچۀ کوتاه» اینک اند کی نیز به تکنیک و مسائل دیگر نقد کتاب 
می‌پردازيم. 
فایده نقد 


فایدة نقد کتاب از وظیفه آن جدا نیست و سودمندی آن بستگی دارد به حسن 
انجام وظیفه. استاد زرین کوب فایده [و وظیفه] نقد را در دو جیز خلاصه می‌کند : تهذیب 
ذوق عامه, و تربیت فکر نویسنده " که بی‌شک عمده‌ترین فواید نقد همین است. نقد 
کتاب با آنکه غالباً از سوی مراجم رسمی صادر نمی‌شود » ا گر صحیح و سالم باشد » در 
تعیین ارزش و سرنوشت بسیاری از کتابها عالیترین مرجع است. اگر ادار بررسی یا 
نگارش, اجازة انتشار کتاب را صادر می‌کند , ذوق و قبول خاطر اهل کتاب و نظر ناقد 
که غالبا نمایندۂ طبیعی آنان است» پروانة قبول آن را می‌دهد . البته این بدان معنی نیست 
که ناقدان همواره بصیر و بی‌غرض اند . ناقد مغرض و کم سواد هم پیدا می‌شود ؛ 
همان طور که مؤلفان و مترجمان مغرض و کم سواد و نامجو و کامجو هم وجود دارند .اما 
اصولاً انتقاد پلایشگر و پیرایشگر است. منتقد به پزشک می‌ماند . همه پزشکان عیسی دم 
یا ایثارگر نیستند » پزشک سودجو و پول دوست هم هست ولی حکم بر اغلب اکثر باید 
کرد . و به قول معروف برای یک بی‌نماز نباید در مسجد را بست. حق این است و شرط 
این است که منتقد کتاب ناقد بصیر باشد و سره را از ناسره باز شناسد , و در هنر و حرفة 
شو تیا راه ندهد , اخلاق سالم و وجدان پاک لازمة مشاغل فرهنگی و احتماعی 
است. 

اینکه منتقد را به پزشک تشبیه کردیم از این نظر هم درست است که منتقد هم 
مانند پزشک ا گر جویای عیب و علت «بیمار» خویش است» عیبجویی‌اش باید از روی 


۲ .این فهرست اجمالی اسامی» عمدتا با توجه به سابقه و کثرت کار نقد نویسی این گروه» با تورق 
بعضی محلات و نیز استنباط از کتا بشناسی نقد کتاب. تدوین مهیندخت معاضد (تهران انحمن 
کتاب» ۱۳۵۵ ) ارائه شده است. 

۳ . «نقد بازار». نوشتۀ د کتر عبدالحسین زرین کوب در بادداشتها و اند بشه‌ها. جاپ سوم 
(تهران حاویدان ۱۳۵۲) ص 4. 
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علاقه‌مندی و نیک اندیشی و به قصد خیر و خدمت باشد . پزشکان بر نهانی‌ترین دردها و 
نابسامانیهای تن و روان ما انگشت م یگذارند و عیب و ایراد اعضا و جوارح ما را 


می‌جویند و به ما می‌گویند » ولی با مهربانی و شفقت و وظیفه شناسی, نه با غرض و 
مرض. ا گر سازمانی همانند نظام پزشکی به تخلفات احتمالی ناقدان نظارت ندارد» 
وحدان اهل کتاب و خوانند گان بصیر با آنکه قدرت اجرایی ندارد » قدرت معنوی دارد و 
نقدها را عیار می‌گیرد . 

از قول ابوسعید ابوالخیر نقل است که در گرمابه, در پاسخ دلاك که از او پرسیده 
بود جوانمردی جیست» گفته بود این است که شوخ (چرك) کسی را اعرا دید اشن 
نیاوری. این تعریف درست و کاملی از جوانمردی نیست. تازه خود ابوسعید هم طبق 
تعریف خویش ناجوانمردی کرده است یعنی شوخ اخلاقی آن دلاك ساده دل را به رخ او 
کشیده است. شاید برنگارندة این سطور نیز همین ايراد وارد باشد که چرا شوخ و 
شوخی ابوسعید را بر ملا کرده‌ام! - طبعاً با این گونه سفسطه‌ها و تعارفات کاری از پیش 
نمی‌رود . شک نیست که دلاك وظیفه شناس» مشتری را پاک و پاکیزه و شاد و راضی از 
گرمابه به بیرون می فرستد و کارش هم خیلی شرافتمندانه و جوانمردانه است. با این 
حساب - بر عکس قول منسوب به ابوسعید - جوانمردی این است که شوخ کسان را 
پنهاد نکنی» و او را توا کم نگذاری و نپسندی. البته ریا کاری و نمایشگری و لغزخوانی 
در هیچ کاری پسندیده نیست. 

باری فایدة نقد کتاب» مقابله با آشفتگی بازار کتاب و محتسبی به معنای خوب 
کلمه است. یعنی اجرای یک قانون نامدون و ارج نهادن به یک اثر خوب و سره یا 
نمایاندن بی‌ارجی آثار ناسره, تا بصیرت اهل کتاب را بالا برد و هرج مرج معنوی را 
مهار کند . 

وقتی که بر کتابی بد » نقدی خوب نوشته می‌شود » فایده‌اش خاص و تنها ناظر به 
آن مورد نیست. بلکه نظر به برد و وسعت دامنة انتشارش و نظر به عبرت و اطلاعاتی که 
می دهد » می تواند در سطح وسیعی هشدار دهنده و باز دارنده باشد ‏ و از تکرار 
ندانمکاریها و ناشیگریهای مشابه جلوگیری کند .و یا اگر بر کتابی خوب» نوشته 
می‌شود هم می تواند تشویق کننده و سپا سگزارنده و آموزنده باشد . آری اگر معایب و 
محاسن هر اثر برای همه خریداران و خوانند گانش به آسانی و آشکاری معلوم بود» 


۳۱۹ 
نیاری به نقد و نظر ناقداد نداشتیم. 


سیر بی سلوک 


لحن و ادب نقد 

لحن سالم نقد» طبعاً محصول سلامت نفس و نيت صدق ناقد است. غالب رجز 
خوانیهای نقدهای ضعیف و پرسرو صدا ناشی از عحز نقد نویس در جمع ادله و شواهد 
و به خرج دادن استدلال قوی است. به قول سعدی: دلایل قوی بايد و معنوی / نه رگهای 
گردن به حجت قوی.* پرداختن به پیشینۀ علمی و ادبی صاحب اثر » در نقد کتاب مرسوم 
و مفید است که باید اجمالی و باز هم بی‌حب و بغض مطرح بشود . ولی پرداختن به 
مسائل شخحصی و حصوصی, هم ناشایست و نادرست و هم بی‌فایده است و موصع منطقی 
نقدنویس را تضعیف م ی کند . 

لحن نقد یک کات شاید پس از همة تمهیدات ناقد » گس و تلخ از آب در آید . 
البته ناقد می تواند به مخاطب خود بگوید : 

«شفا بایدت داروی تلخ نوش»؛ ولی لزوماً برای حرف حق زدن نباید به تلخی 
سخن گفت. گزنده نوشتن و دشنامهای ادبی و غير ادبی دادن به هیچ وجه روانیست, و 
هیچ ناقدی چنین حقی ندارد . حدا کثر جاشنی‌ای که در کار نقد » با قید احتیاط رواست 
اند کی طنز است که البته با تمسخر فرق دارد . باید فرق باریک بین این دو را باز 
شناخت. می توان جدی ترین و می‌مداهنه‌ترین نقد ها را نوشت و صاحب اثر (آنکه نقد بر 
او نوشته می شود ) احساس ناخوشایندی نکند و همان احساس را که در نزد پزشک یا 
حداکثر در معامله با جراح دارد» داشته باشد . احساس و حساسیت صاحب اثر هم به 
تنهایی ملاک نیست. باید نظر خوانند گان بی طرف را که احساسات له و علیه ندارند مبنا 
قرار داد . و گرنه صاحبان اثر» چه بسا نازک طبع و از خود راضی باشند و نتوان گفت 
بالای جشم اثرشان ابرو است. به قول سعدی: «همه کس را عقل خود بکمال نماید و 
فرزند خود بجمال» ( گلستان» باب هشتم). 

شمس قیس رازی (قرن هفتم ) صاحب المع فى معا بير اشعار العحمء داستان 
آموزنده‌ای از زودرنحی شاعران نوخاسته که تاب شنیدن کمترین ارشاد و انتقادی را 


1 . کلیات سعدی» به اهتمام محمد علی فروغی. جاب سوم (تهران, امیر کبیر » ۲) ص ۰۲ ۳. 


این زد تب سس سس سس ۲۷ 
تا رن ل کی کد می کوب در این زمانه هر کس به مجرد اینکه وزن شعر را آموعت و 
جند قصیده کر و مر ياد گرفت و از دو سه دیوان چند قصیده در مطالعه آورد» سر به 
شاعری هی اوزه و شیفتة خویش و معتقد شعر خویش می‌شود و «به هیچ وجه او را از 
آن اعتقاد باز نتوان آورد و عیب شمر او با او تقریر نتوان کرد و حاصل ارشاد و 
ت او ان تیاه که از گوینده برنحد و سخن او را بهانة بخل و نشان حسد او 
شمارد و روا باشد که از آن غصه (به] ببهوده گفتن درآید و هجو نیز آغاز نهد . چنانکه 
مرا با فتیهی افتاد که به بخارا در سنهٌ احدی و ستمائه [= 0۰۱] به عدمت من رغیت نمود 
و پنج شش سال او را نیکو بداشتم و او پیوسته شعر بد گفتی و مردم بر وی 
خند ید ند ی ...4 یی ین کون شعرشناسی و سخندانی‌اش تا یایه‌ای بود که «احرجه» را 
که یاید «آخرجه» بخواند » تصور می‌کرد عریی است و از آخرج + ۰ تشکیل شده است و 
شعری با همین ردیف گفته بود و از من نایید و تحسین می‌طلبید . بعد می‌گوید یک روز 
که روزه بودم نزدیک غروب آفتاب نزد من آمد و شعر دیگری که این بار با ردیف 
وله ساخته بود عرضه کرد ! دیگر دیدم اگر خاموش بنشینم گناه است و بیش از این 
سکوت و محامله را جایز ندانستم: «... من از سر رقتی که در آن وقت داشتم گفتم ای 
خواجه امام تو مردی سلیم القلبی و بر من حقوق خدمت ثابت کرده‌ای. نمی پسندم که تو 
علم شعر نادانسته شعر گونی, آنچه م ی‌گوئی نیک نیست و ما و دیگران بر تو می‌خندیم و 
خود را وبال حاصل می‌کنيم» نصیحت من بشنو و دیگر شمر مگو. برخاست و گفت هلا 
نیک آمد» دیگر نگویم. و پس از آن در هجو من آمد ...6" 

نزدیک به هشتصد سال پس از این حکایت شمس قیس» در سر مقالة سحن 
(شهریور )٤‏ حدیث و گله‌ای مشابه می‌بینیم: (... هر که در این کشور بخواهد برای 
پیشرفت دانش و هنر به انتقاد بپردازد و آثار این و آن را به محك سنجش بزند » دشمن 
ر خواهد یافت. گوش هیجکس به شنیدن انتقاد عادت ندارد . هیچ نویسنده‌ای» از پیر 
ورات کان نمی کف که ممکن است دي آنار او عیب یا اقا وا کر هت 


کسی در اظهار آن قصد آزار و دشمنی نداشته باشد . هر قدر در عظمت قدر کتابی 


۵ . المعحم فى معا بير اشعار العجم, تألیف شمس‌الدین محمد بن قيس الرازی. به تصحیح محمد 
بن عبدالوهاب قزوینی. به اهتمام مدرس رضوی (تبریز, کتابفروشی تهران, بی‌تا) صص 
0۵ -8۵۸. 


۰ ۶ و ۰ ۰ ی 3 3 ت هب 
گرفتید » نویسنده بزر گوار می‌رنحد و در خیابان روی از شمار بر می‌تابد و شمار را 
حسود و بد حنس می شمارد ...6" 

آنجه به این زودرنجی دامن می‌زند یا حتی منصف‌ترین و دير رنج ترین مژلفاد و 
مترحمان و مصححان را (یعنی کسانی را که بر آنان نقد نوشته می شود ) به رنج و رنحش 
می‌افکند بیشتر لحن دشنام آمیز و دشمنانهة یک نقد است, تا سخنان منطقی و 
۰ 2 
غلط گیریهای درست و مستند . 

در گذ شته‌ای نه چندان دور» نشریه‌ای داشتیم به نام فردوسی که - علی الخصوص 
در دهۀ جهل - ویژة گلادیاتورهای ادبی بود و هنر غیر اخلاقی یا اخلاق غیر هنری‌اش 
تنور تیرار خود را برافروزد . کارنامة این نشریه یا کارنامة این کارش هر حه بود خحدمت 
۰ و ه " ام 2 ۳ 
کنید . یک نشریۀ سالم» آگاه است که ترویح ادب و اخلاق هم به اندازة علم و هنر 
اهمیت دارد و می‌تواند بهترین نقدها را هم اگر با لحن ناخوش و ناشایسته نوشته شده یا 
عودت دهد و از نویسنده‌اش بخواهد که موازین اخلاق را وا کیت اک ای کاو 
مقدور نباشد از ویراستاران خود بخواهد که آن‌را بپیرایند و مطمئن باشند که این عمل 


از مقر له سانسور نيست. 


صفات ناقد 

غل الاموا ا ی کی کارا ا ارو ا و ی رد که 
صاحب نظر به شمار می آید . لازم نیست این خب رگی حتماً جنبۀ رسمی و دانشگاهی 
داشته باشد . ولی در بسیاری زمینه‌ها هست که داشتم تخصص علمی و دانشگاهی ضروری 
است یا ترجیح دارد . با آنکه ذوق نویسند گی برای کلیۀ فعالیتهای قلمی از مقاله نویسی 
گرفته تا ترجمه و تألیف و تصنیف لازم است ولی طبعا کافی نیست, و اگر کسی به 


صرف تکیه بر ذوق و بدون داشتن تخصص و تبحر در موضو ع نقد خویش, دست به 


. ۵1۵ «انتقاد ». نوشته پرویز ناتل خانلری» سخن» سال دوم شماره هشتم» شهریور ماه ۶ ص‎ . ٦ 


۳۹ 


آ ین نقد کتاب 
انتقاد بزند حدا کثر این است که انشای غرایی تحویل می دهد نه انتقادی سنحیده. 

بعضی در تعریف ساده‌ای از ویراستار پا ویراستار ساده گفته‌اند همانا خواننده 
دقیق است. این تعریف را در حق منتقد هم می‌توان روا دانست» اما این تعریف به حداقل 
صفات است. برای این دو حرفه» خوانندة دقیق بودن لازم است اما باز هم کافی نیست. 
جه بسیار خواننده‌های دقیق و حتی نکته سنج هستند که ویراستار یا منتقد نیستند . 

آری» در انتقاد داشتن تبحر یا تخصص در موضوع نقد نا گزیر است. منتقد یک 
منظومه یا مجموعة شعرء ا گر خود شاعر یا شاعر توانایی نباشد با کی نیست» اما لازم است 
که چم و خم شعر و ساختمان آذ و عروض و قافیه و صنایم و صناعت شعری را بشناسد 
و عمری در شناخت و مطالعۀ شعر به سر برده باشد و با اثار فصحا مانوس باشد . منتقد 
یک اثر ریاضی لازم نیست که صاحب نظریه‌ای در ریاضیات و فیزیک باشد » کافی است 
اج فا تاش از ای ونان ا کاهی ق ا 
منتقد یک اثر تاریخی لازم نیست مورخ باشد اما باید تاریخ‌دان و تاریخ خواد باشد . به 
همین ترتیب منتقد یک اثر فلسفی نیز لزوما نباید فیلسوف باشد ولی باید از ذوق و ذهن 
و شم و شناخت فلسفی برخوردار و از تاریخ فلسفه باخبر باشد . 

گفتنش به توضیح واضحات می‌ماند که منتقد نیز مانند همه فرهیختگان و 
دست اندر کاران فعالیتهای فکری و فرهنگی باید از ذوق و عقل سلیم برخوردار باشد . چه 
مبنای بسیاری از مسائل» حتی در غير ذوقیات و غير امور هنری» هنوز و همواره دوق و 

این ذوق سلیم یا عقل مشت رک مجموعه‌ای است از هوش و هنر و عقل و منطق و 
علم و اطلاع و تامل و تجربه صیقل خوردة همراه با باریک بینی» که کمیاب نیست ولی به 
صرف علم و اطلاعات تخصصی حاصل نمی‌شود » و نه فقط در انتقاد که در همة فعالیتهای 
فکری و روشنفکرانه وجودش لازم است و زمینه و جوانه‌اش در همگان هست و قابل 
تربیت و تهذیب است. انتقاد دو پایه یا رکن اساسی دارد : عقلی و تجربی (شرحش 
حواهد آمد ). در رکن اول یعنی بررسی عقلی» منطقی است که نیاز به عقل سلیم و دوق 

همه منتقدان بايد در رشته موضو ع نقد خود» يا مؤلف بالفعل باشند يا بالقوة 


نزدیک به بالفعل. مولف بالقوه» یمنی از دانش و روش دانی کافی برخوردار باشند و از 


ا سیر بی سلوک 
جون و جند پدید آور ڈت نک ان اخیر با فد و گرا کر وی ان وون در اکن داه 
باشند » انتظارات و معیارهای واقع بینانه‌ای در ارزیابی یک اثر نخواهند داشت. 

اینها که قلم انداز بر شمردیم حداقل صفات و صلاحیتهای لازم برای انتفاد تیان 
اگر از اخلاق و انصاف و شرایط و صفات اخلاقی و عاطفی برای منتقد کمتر حرف زدیم 
از آن است که وجود و لزوم آنها را مسلم می‌گيريم. کدام حرفة علمی و غیر علمی هست 
که نیاز به وحدان پاک و اخلاق حسنه نداشته باشد ؟ از آنجا که منتقد به هر حال نوعی 
قاضی است, رعایت انصاف و احتناب از غرض و هوای نفس و حب و بغض ورزیدد 
شخصی در مورد او ضریب و ضرورت پیشتری می‌یابد . 

باری جدولی از صفات و مدارج و مدا رک علمی نیست که به صرف دست یافتن 
به آنها کسی ناقد و ناقد بصیری بشود. سرانجام باید گفت «قبول خاطر و لطف سخن 
خداداد است» و اجما ع خاموش يا گویای دیگران است که توفیق و میزان توفیق ناقدان 
را تعیین می‌کند . گویی در این خطه نیز تناز ع بقا و انتخاب طبیعی و بقای اصلح جریان 
دارو. یی افد ان شود در مبرض تقد تاقدان و اورا دیگری سید که عجارت 
است از جامعۂ کوجک یا عرف خاص یک علم یا فن یا هنر که در دل فضای فکری و 
فرهنگی یک جامعة بز ر گتر واقع است. 


شیوة نقد 

منتقد برای تهية انتقاد کتاب باید کتاب را عمیقا مطالعه کند . البته برای نوشتن 
معرفی کتاب می توان کتاب را به شیوۀ فنی و اختصاری خواند و به اصطلاح میاد بر زد » و 
مقدمه و پیشگفتار و نتیجه و معرفی پشت جلد یا خلاصة فصلها و نظایر آنها را خواند و 
گزارش کوتاهی - بدون ارزیابی - از آن به دست داد . ولی نقد کتاب بدون خواندد 
کامل کتاب - وسوسه یا خطری که ممکن است ناقدان حرفه‌ای و پ رکار را تهدید کند - 
اگر هم با ترفند زدن امکان داشته باشد » به سان جرا غ درو غ بی فرو غ است و از مقوله 
گندم نمایی و جو فروشی است. 

منتقد مسوول حداقل باید یک بار اثر مورد انتقاد خود را بخواند و در طی این 
خواندن, به کمک علایم و اشاراتی که در حواشی کتاب به جامی گذارد یا «خارج 


نویس» کردن مطالب مورد نیاز یادداشتهای کافی برای تحریر مقاله و در وافع نقد خود 


۳۳۱ 
فراهم کند . خواندن منتقدانه» مثل خواندن ویراستارانه, خواندن عادی نیست» خواندنی 


آیین نقد کتاب 


است عمیفتر و دفیفتر» همراه با ارزش گذاری و یادداشت برداری. 

باید به هر کتاب از دو جنبة کلی نگاه کرد : الف) از نظر صورت؛ ب) از نظر 
محتوا . البته در این تقسیم نمی‌توان خط قاطعی بین مسائل‌محتوایی وصوری کشید . فی - 
المثل نثر یک اثر غیر ادبی آیا از مقولة صورت است یا محتوا؟ لذا این تقسیم بندی 
استعحالی و برای تسهیل بیان مطلب است. 

الف) ارزیابی و انتقاد صوری: ۱) ارزیابی صوری کتاب از قبل از بای بسم ال 
آغاز و به بعد از تای تمت ختم می‌گردد . منظور از قبل از بای بسم اه این است که منتقد 
باید به بررسی صحت صفحۀ عنوان - و تطبیقش با عنوان روی جلد و صفحات پیش از 
متن» از حمله صفحة حقوق بپردازد . و اگر مولف (یا مترجم یا مصحح) یا همکارش - 
یعنی ناشر - از استانداردهای رایج عدول کرده‌اند » آن را باد آور شود و یا کر به روی 
آنهاامی آورد از آن به سایر بی‌دقتیهای متن رهنمون گردد . کتابهای فاقد صفحة عنوان 
بکلی بی‌سابقه نیست, بویژه هنگامی که یک کتاب چاپ سنگی» به شیوة افست تجدید 
چاپ می شود» گاه دیده شده که صفحۀ عنوان عادی برای آن نمی گذارند . بعد از صفحة 
عنوان نوبت به صفحة پشت آن یعنی صفحۀ حقوق می رسد که بسیاری از کتابهای چاپ 
ایران» هنوز از این نظر کامل نیستند . یعنی فی‌المثل در یک اثر ترجمه شده اگر نام 
کامل مؤلف را می آورند ( که باید به خط لاتین هم بیاورند ) عنوان اصلی اثر را به همال 
زبان اصلی یاد نم ی‌کنند . یا فی‌المثل نمی‌نویسند که یک اثر چاپ چندم است. یا - و 
این رایج‌ترین نقص بسیاری کتابهاست - تاریخ چاپ اثر را ذ کر نمی‌کنند و نظایر آن. 

۲) سپس نوبت به فهرست مندرحات می‌رسد . نداشتن فهرست مندرجات ( آنجا 
که لازم است, نه فی‌المثل در یک رمان) یک عیب اساسی است و منتقد باید این خطا را 
بگیرد و بگوید . 

۳) سپس نوبت به پیشگفتار یا مقدمة مزلف یا مترجم می‌رسد . ابتدا باید گفت 
پیشگفتار [= ]foreword / preface‏ با مقدمه [= 02ا101۲0006] فرق فنی دارد . پیشگفتار 
ربط ماهوی و مستقیم با محتویات کتاب ندارد » ولی مقدمه ارتباط ماهوی و محتوایی دارد 
و گاه بدون خواندن آن نمی‌توان بخوبی از یک اثر سر در آورد . پیشگفتار بر محور 
مسائل جنبی نظیر نحوه و شرایط تهیة یک اثر یا تجدید چاپ آن یا سپاس از 


۲۲ تسس سر بی سلوک 
دست‌اندر کاران ویرایش و نشر وحکایت تجدید نظر مؤلف در طبع چندم پک اثر و 
نظایر آن دور می‌زند . در مقدمه غالبا تز یا طرح اولیۀ یک اثر به اختصار مطرح می گردد 
و مؤلف هدف خود را از KEE‏ آن‌اثر و مباحث اساسی آن را با خواننده در ميان 
می‌گذارد . و گاه تفصیل یا اثبات یک امر یا مساله محمل را که در مقدمه آمده به عهدة 
ن یی گذارد قد اید هشار اشد که آیا به انس وغد ها دومن غمل هو ایا 
مؤلف از عهدة شرح و اثبات آن ب رآمده است یا خیر. 

)٤‏ سپس باید به منطق و روش تدوین اثر پرداخت که آیا خوش تدوین است یا 
کلافه و درهم و برهم. این مساله خود از مقولة محتوا نیست ولی بیش از هرجیز برمحتوا و 
ابلاغ آن تأثیر می‌گذارد . ممکن است یک اثر از نظر محتوا برجسته و بدیع باشد ولی از 
نظر تدوین مفشوش و سرد رگم باشد . باید دید رابطۂ فصلهای کتاب طبیعی و منطقی است 
یا نه. ممکن است یک فصل از نظر منطقی» یعنی سیر تکوینی و پرورش محتوا نابجا 
باشد . ممکن است فصلهای بلند و در عین حال درخشانی در یک کتاب باشد که وقتی به 
دقت در آن نگریسته شود معلوم شود که خود یک رسالۀ جدا گانه است, که ربطش با سایر 
بخشهای آن کتاب فقط در وحدت مولف است, نه در وحدت موضوع. در این مواقع 
منعقد می‌تواند ایراد بگیرد و حذف آن فصل را - برای جایهای بعد - به مولف پيشنهاد 

گاه ممکن است یک اثر» با آنکه باید به فصلها و زیر فصلهای متعددی تقسیم 
شود » راستا و یک تکه سراسر کتاب را بدون هیچ گونه تقطیعی در موضو ع» یا تنفسی به 
خواننده» طی کرده باشد . این هم ایرادی اساسی است و باید گوشزد کرد . 

اگر اثر مورد انتقاد ترجمه است باید دید که آیا مترجم تدوین و تبویب متن 
اصلی را رعایت کرده است یا نه, و اگر نکرده جه دلیل عملی یا عقل پسندی داشته 
است. در بسیاری از موارد دیده می‌شود که مترجم از پارا گراف بندی متن اصلی:بدون 
هیچ دلیل عدول م ی‌کند . حتی عدول از نقطه گذاری متن اصلی هم باید مو-نه و مفید به 
حال خوانند گان باشد» تا چه رسد به مسائل مهمتر. در تصحیح متون نیز نقطه گذاری» و 
ارا کر اا یک ای ا که غالب ر یی ار اول تا اهر کات ی یک 
بار هم به سر سطر نمی آیند » و حتی یک نقطه - یا سایر علامات سجاوند - در سراسر 
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خود [آزادانه یا در قلاب] عنوانهای اصلی و فرعی بگذارد و کتاب را خوانا و شیوا کند . 
۵) یکی از مسائل مهم صوری یا صوری - محتوایی» نثر یک اثر اعم از ترجمه یا 

تالتش اس کت لس ارو ریا اه ی کر و کزان وف ا ماخ که 


اثر است. گاه بیماری نحو و نر بر محتوا نیز اثر می‌گذارد و محتوا را بیمار گونه و 
بی ربط می نمایاند . ه رگونه بی‌روشی و بی‌اعتدالی در نشر اثر- از جمله فارسی‌گرایی یا 
سره‌نویسی یا عربیزد کی یا فرنگی‌مابی افراطی - را باید گوشزد کرد و نادرست 
شمرد . سبک و سلیقهٌ شخصی و ذوق ورزی فقط تا حد معینی محاز و مقبول است. همین 
طور وا گان‌سازی و وا گان‌بازی نباید از سر سیری و تفنن باشد» و محتوا یا شیو عادی 
و عرفی اهل زبان را تحت الشعا ع قرار دهد . به ویژه در زمینه‌هایی که معادلها و مترادفات 
پسندیده و جا افتاده‌ای وحود دارد . بعضی از اهل قلم هستند که از به کار بردن عبارات 
کلیشه» و به طور کلی کلیشه‌های عادی زبان که بافت پیوندی هر زبانی را تشکیل می دهد 
پرهیز دارند و با آوردن تعبیرات و ت ر کیبات خود ساختة فراوان غرض جود را - اگر 
اصولاً غرضی داشته بوده باشند - نقض و نخستین وظيفة زبان را که تفهیم و تفاهم است 
نفی و وقت خوانند گان را تلف می‌کنند , زبان میراث مشترک است و هم اهل زبان و 
اهل قلم در حفظ و انتقال آن مسوولیت مشترک دارند و تصرفات من درآورده در زباد 
حایز نیست و منتقدان در این باره مسژولیت خطیری دارند . 

)٦‏ در بعش پایانی کتابهای تحقیقی معمولاً انوا ع فهارس یا ضمایم می آید .گر 
یک کتاب تحقیقی - فی‌المثل علمی با تاریخی - فهرست موضوعی يا اعلام نداشته باشد » 
نقص آن است و باید یاد آور شد . در مورد ضمایم باید میزان ربط یا بی‌ربطی آنها را با 
متن سنجید . طبعاً ضمایم حجیم و کم ربط از معایب یک اثر است. داشتن یا نداشتن 
تصویر و نمودار و طرح و جدول و نظایر آن را - در مورد آثاری که بايد واحد آنها 
ان نید خی اش 

۷) دیگر از مسائل صوری توجه به صحت چاپ اثر است. ظرافت و نفاست 
درحای خود مطبوع و غالبا مستحب است؛ آنچه در درجۀ اول واحب است بر آوردن 
حداقل انتظارات معقول است. به مصالح چاپ وقتی می‌توان - و باید - ایراد گرفت که 
صفحات بر هم سایه بیندازد یا فرضا م رکب محو» یا حروف ساییده یا اندازة حروف 
نامعناسب با متن» حیلی درشت يا خیلی ریز باشد .اگر داستان یا ادبیات کود کان با 


اا سور ی 
دیوات شیر با روا رر از عاد ی افد همات قلر اا سو است: که یک رهگ ات 


پا دایرة‌المعارف با حروف درشت. 

شایع ترین عیبی که لازم است منتقد به آن توجه کند فراوانی نسبی اغلاط مطبعی 
انه که مسوولیت مق که تاش وتا جت ار اش افا کی هو این آمر فاس 
آ گاهی مولفان و ناشران را افزایش می‌دهد و مآلا به بهبود و بهداشت جاپ کمک 
می کند . 

۸) به اشکالات صحافی نیز اگر در اثر پیدا شود» فی‌المثل فرمها غلط صحافی 
شده یا یک فرم جا افتاده باشد , باید توجه داشت؛ همچنین به سستی شیرازه کتاب و 
تناسب يا عدم تناسب روی جلد و ارایشهای اد. 

)٩‏ دیگر از مسائل صوری» سیستم ارجاعات و پانویسها یا یادداشتهای پایان فصل 
یا پایان کتاب است که باید زودیاب و معقول باشد . در بعضی کتابها به جای به کار 
بردن اعداد عادی در متن و پانویس, از یک ستاره و دو ستاره و جند ستاره و دشنه و 
خنحر و صلیب و غیره استفاده می‌کنند که قيافة مضحکی به کتاب می‌دهد . 

ب) ارزیابی و انتقاد محتوا : از آنحا که محتوای کتابها متفاوت است» شیوة نقد و 
ارزیابی آنها نیز تابع محتوا است. آثار علمی و هنری و سیاسی را با یک مجموعه از 
معیارهای ثابت و همسان نمی توان ارزیابی کرد . یک دیوان شعر وجه شبهی با یک رسالة 
فلسفی یا یک کتاب درسی مربوط به شیمی ندارد » مگر شباهتهای صوری نظیر مقدمه و 
فهرست مندرجات و فهرست اعلام و فصلهای چند گانه و نظایر آن, که شرحش گذشت. 

در اینجا دربارۂ دستهٌ مهمی از کتابها یعنی آثار ادبی اعم از شعر یا داستان یا 
نمايشنامه یا ادبیات کود کان و نوجوانان بحثی نمی‌کنیم. هرچند شمه‌ای از آنجه در اینجا 
مطرح کردیم به این دسته از آثار هم قابل اطلاق است, ولی بعضی معیارهای ارزیابی 
آنها و در آنها سبکها و مکتبهای گونا گونی حا کم است متفاوت است که ارزیابی و 
انتقاد آنها را پیچیده‌تر می‌سازد . و زمین؛ اصلی بررسی آنها خود فن پيشرفتة نق ادبی و 
سکن اس ا 

در انتقاد سایر کتابها؛ یعنی آثار تحقیقی ادبی» تاریخی» جغرافیایی, علمی (اعم 
از علوم اجتماعی و علوم طبیعی و دقیقه) و فلسفی می توان به دو مبنای عمده قائل شد : ۱) 
مبنای عقلی - استدلالی؛ ۲) مبنای تجربی - تحقیقی. 


انسجام منطقی درونی؛ و فیالمثل خلف و تناقض در بین اجزای آن مشاهده نشود » با بین 
مقدمات و نتایحش رابطة صحیح برقرار باشد . لازم است منتقد توحه داشته باشد که 
صلابت منطقی و شیوة استدلال مولف از چه قرار است. آیا فی‌المثل همواره از تمثیل که 
رین نوع استدلال است استفاده م یکند » یا اگر ادعای استقراء می کند » استقرانش 
جه پایه‌ای و مستنداتی دارد . گاه ممکن است صدق و صحت مقدمات یک قیاس را نتوان 
بررسی یا دربارة آن داوری کرد» ولی شیوۂ انتا ج را بتواد. 


منطق دان باشد . همان ذوق سلیم و عقل مشت رک که به قول د کارت بین همگان به یکسان 


باری برای پی بردن به ضعف تألیف و ضعف استدلال لازم نیست که منتقد 


تقسیم شده» و در این باب هیچکس از سهم خود ناراضی نیست» کافیست." طبعا اگر بر 
کتابی مربوط به منطق» نقد نوشته می شود » لازم است منتقد بیش از اینها منطق دان باشد . 
۲) مبدای تحربی - تحقیقی این است که یک اثر را بر مبنای پيشینه و سنت و 
منابم موجود در آن رشته بسنحد و جای آن را در جنب آثار مشابه و مقدم ب رآن تعیین 
کند و بررسی کند که آیا از اساسی‌ترین منابع در آن زمینه باخبر و برخوردار بوده است 
با نه. دیگر اینکه نحوه استفاده‌اش از منابع» انتقادی و آگاهانه است یا بی فکرانه و 
غارتگرانه و به قول ایا چ. کار فقط به کمک «چسب و قیچی» تألیف می‌کند یا از مغز و 
منطق خود نیز مایه می‌گذارد ؟ حرف تازه‌ای دارد ؟ یا بیان بهتری؟ راه تازه‌ای برای توجیه 
و توضیح مسائل قدیمی دارد یا روش ساده‌تری؟ و نظایر آن. یا هیچ چیز را جابه‌جا 
نمی کند و مولف افقط تحرین شظط با گرنگویيم تمرین تدحطی > کرده‌است: و فزینهه 
گرمی بازار فلان نوع کتاب یا در خواست فلان ناشر شده است و آنها را سبب کافی 
شمر ده است . باری لازم است که اطلاعات و آمار و نتیجه آزمایشها و گزارش پژوهشها و 


۷ . اصل قول د کارت که رسالة گفتار در روش درست راه بردن عقل با آن آغاز می‌گردد» از این 
قرار است: میان مردم عقل از هر چیز بهتر تقسیم شده است. چه هر کس بهرة خود را از آن جنان 
تمام می داند که مردمانی که در هر جیز دیگر بسیار دیر پسندند» از عقل بیش از آنکه دارند 
آرزو نمی‌کنند .. (سیر حکمت در اروپاء نگارش محمد علی فروغی» حاپ دوم» تهران» زوار» 
تاریخ مقدمه ۰۱۳۱۷ ص .)۱۲٩‏ 


۳۳۹ یر ی سرا 
انوا ع نقل قولها از هر نظر ارزیابی و بررسی شود . در آثار تاریخی و کلامی و قرآن 
شناسی و فقه و حدیث و بعضی علوم دیگر هرچه منابع کهنتر باشد مطلوب‌تر است» ولی 
در علم و صنعت تقریبا عکس این قاعده صادقتر است. شیوة استناد هم مهم است. نقل 
مع الواسطه فقط در موارد خاصی و به ندرت جایز است. فی‌المغل برای احادیث نبوی 
می توان و بسیار مفید است که به المعجمالمفهرسلالفاظ الحد یتالبوی فراهم آورد؛ 
ونسینک رجوع کرد» ولی حتی المقدور به آن نباید استنادکرد بلکه به منابعش» یعنی کتب 
اصلی مجامیع حدیث که این کتاب فهرست آنهاست, نظیر صحیح مسلم یا بخاری. 

یا ا گر فی‌المثل کسی در پایان یک تحقیق ادبی؛ واژه نامه گذارده باید دید 
منابع او و میزان اتقان آنها چقدر است. اگر از فرهنگهای دیگر فراهم آمده باشد € 
شان دارد واگر همه‌اش احتهاد خود مزلف باشد شأن دیگر. من در آورده‌های هر 
متذوقی را نمی توان اجتهاد نام داد و معتبر دانست. از سوی دیگر گرد آوری کامپیوتروار 
از کتابهای لخت را هم همواره و حتماً نمی‌توان کارساز نهایی پنداشت, 


آثار تحقیقی - علمی به سه صنف عمده تقسیم می‌شوند : 

۱ تالیف و تصنیف؛ ۲) ترجمه؛ ۳) تصحیح متن قدیمی. در بارة صنف اول 
کمابیش سخن گفتیم. این دسته در بعضی مباحث و مسائل نیز با ترجمه و تصحیم 
مشترک است و فرضاً ۳1 در تصحیح متن به ارزیابی تعلیقات اشاره کردیم این اشاره 
دربارة ترجمه و تألین هم صادق است. اینک اند کی به ارزیابی و انتقاد کتابهای ترحمه 
یا تصحیح شده می پردازیم. 

۱) ترجمه: در مورد ترجمه اولین انتقاد و ارزیابی باید متوجه خود متن باشد . هیچ 
دلیلی ندارد که متن را مبرا از هر کڑی و کاستی بدانيم. اتفاقاً شناخت و نقادی آثار 
کلاسیک و نو کلاسیک غربی که بیشترین منبع ترجمه برای ماست» برای کتابشناسان و 
کسانی که با منابع کتابشناختی و نقد کاب ارویاین اشتابی دار ند با سی توا 
دسترسی داشته باشند » کار دشواری نیست. اشاره به اينکه متن اصلی در متن فرهنگ 
بیگانه چه ارزشی دارد لازم و مفید است. البته اگر کسی رنج ترحمة اثر کم ارزشی را بر 
خود هموار ساخته, کر وب از عهدة ترجمه بر آمده‌باشد باید ارج نهاد و در عين حال 
او را از بی‌قدری اصل اثر آ گاهانید . این مورد کم پیش می آید ‏ زیرا کسی که مدارج 
دشوار ترجمه را طی کرده و مترجم کار آمدی شده باشد» به طریق اولی تا این اندازه 


آیین نقد کتاب ۳۳۷ 
اطلاعات کتابشناختی در زمینه علاقۀ خود دارد که به کاهدان نزند . عکس این قضیه 
بیشتر اتفاق می‌افتد و آن افتادن مترحمان ناشی و نوحاسته به حان آثار اصیل و از حیز 
انتفا ع انداختن آنهاست که در ایران کم اتفاق نمی‌افتد . 

در بررسی و انتقاد آثار ترحمه شده طبعا سه اصل کلاسیک را باید در نظر 
گرفت: ۱) میزان مهارت مترجم در زبان مادری یا زبان مقصد (برای ما فارسی)؛ ۲) 
میزان تبحر او در زبان مبداً (برای ما بیشتر زبانهای اروپایی و عربی)؛ ۳) میزان آگاهی 
مترجم از موضو ع علمی یا فنی اثر ترحمه شده. 

در این قضاوتها معمولاً به شهرت نیک یابد مترجم در آثار دیگرش و یا نقدهایی 
که پیشتر بر سایر ترحمه‌های او نوشته شده اتکا یا حتی اکتفا می‌شود که درست نیست. 
زیرا ممکن است ارزیابیهای قبلی از کارهای قبلی او به دلایلی درست و بی خدشه نبوده 
باشد , ثاناً امکان ترقی و تحول و تکامل برای مترجم محفوظ بوده است. لذا بهترین» یعنی 
ساده‌ترین و سالم‌ترین راه همانا مقابلۀ ترجمه با متن اصلی است که هر سه گمشده را 
برایماد پیدا می کند . البته سلامت و سلاست نثر فارسي اثر ترجمه شده را بدون مراجعه به 
متن هم می توان فهمید . ولی شیرینی و شیوایی را همواره‌نباید حمل بر صحت کرد . باید 
دید این میزان از شیوایی و شیرینی به قیمت جقدر دور شدن از متن یا تحریف و تصرف 
سلیقه‌ای مترجم فراهم شده است. 

باریک شدن در معادلهای اصطلاحات, اعم از اینکه مترجم آنها را در پانویس یا 
واره‌نامة پایاد انر آورده یا نیاورده باشد » به شناخت میزان مهارت و موفقیت او کمک 
شایانی می‌کند . نیاوردن معادل اروپایی اصطلاحات را - آنجا که مهم و استراتژیک است - 
باید نقص به حساب آورد. چه بسا مترجم می‌خواهد رد گم کند» یا شاید در مسالة 
اصطلاحات» خود را در مقابل هیچ مرجعی مسزول و جوابگو نمی‌داند . پس از مطالعه و 
مقابلة اصطلاحات اساسیء اگر آنها را معیوب و مغشوش بیابیم بايد بدانیم که خانه از 
بای بست ویراد است. ضبط درست یا نادرست اعلام هم از موارد مهم و استراتژیک 
ترجمه است. جه نشان می دهد مترجم رحال علم یا فن یا هنر موضو ع ترجمۀ خود را 
می‌شناسد یا خیر. 

دیگر از مسائل مهم در ترحمه از عربی یا اروپایی به فارسی این است که در 
بسیاری موارد نقل قولهایی از منابع کلاسیک یا نوین فارسی در آن آثار هست» و الزامی 


۳۳۸ سیر بی سلوک 
است که مترجم آن منابع را بیابد و آن اقوال را عیناً از آنها نقل کند . در ترحمه‌های 
فارسی سابقه دارد - و در اینجا نام نمی‌بریم - که مترجم» ابیاتی از مثنوی مولانا یا غزلی 
از غزلهای او را که بایست پیدا می‌کرده, پیدا نکرده و به جای آن از خود بیت و غزلی 
سر ووی رنت :اقرائ ترح خود کرده اشت! 

۲) تصحیح هتون: دربارة جون و چند تصحیح متود و روشها و شگردهای آن چند 
اثر به فارسی هست.* جدیدترین آنها «نکته‌هایی در باب تصحیح متون» نوشتة آقای 
احمد سمیعی است. در مقدمۀ این مقالٌ پربار می‌ خوانیم: 

تصحیح متول به پایه و مایه نیاز دارد »از تبحر در لغت و علوم ادبی و سابقه تتبع 
در منابع و آشنایی با سبکها و مکاتب و تحول ساختمانی زبانی و آگاهی از تاثیر 
گویشها و لهجه‌ها و هم زبانهای بیگانه و فرهنگ رسمی و مردمی عصر و انس با عربیت 
و الفت با قرآن و علوم قرآنی و تخصص در فنی که متن در حوزة آن است گرفته تا علم به 
سیر تطور خط و کتابت و هنر خوشنویسی و شناسایی مرقعهاء همراه با همه اینها دقت و 
وحدان علمی و قوة تمییز و استعداد تفرس و سرانجام شم و ذوق زبانی." 

در ارزیابی و انتقاد ا متون بايد دو موضوع را لحاظ کرد : 

الف) هتن با متون مبنا.متن یا متون مبنا بايد هرچه کهنتر باشند. در بعضی 
موارد هست که چاپ یک متن برمبنای فقط یک نسخه نا گزیر یا پذیرفتنی است و آن 
اینکه از یک اثر فقط یک نسخه موجود باشد یا نسخه به خط مولف باشد . البته در این 
مورد هم می توان از نسخه‌های دیگری که از آن رونویس شده به عنوان منابم مشورت 
استفاده کرد . البته آثاری که دستنوشت مؤلف باشد بسیار کمیاب است, لذا تهية نسخ (یا 
نسخه های عکسی) متعدد - و البته هرچه قدیمتر - از یک اثر مطلوب و نا گزیر است. تهیذ 


۸ . از حمله نگاه کنید به «روش علمی در نقد و تصحیح متون ادبی». نوشتۀ د کتر عبدالحسین زرین 
کوب در بادداشتها و اند بشه‌ها. جاپ سوم (تهران» حاویدان, ۱۳۵۲) صص ٤٤-۲٣‏ ؛ 
همجنین اثر دیگری از او: «شیوۀ نقد و تصحیح متون». پیشین؛ صص ۱۸ - ۳۵؛ روش تصحیح 
نسخه‌های خطی» نوشتۀ صلاح‌الدین منجد » ترجمة حسین خدیو جم (تهران, بنیاد فرهنگ ایران, 
۲) «فن تصحیح متون». نوشتة مصطفی جواد » ترجمه علی محدث, نشر یه دانشکده الهیات 
و معارفاسلامی مشهد‌شماره بیست و پنجم» زمستان 4۵ «نکته‌هایی در باب تصحیح متود». 
نوشته احمد سمیعیء نشر دانش» سال جهارم شمارة دوم بهمن و اسفند ماه ۰٩۲‏ صص ۸ -۵۲. 

. ٤۸ .احمد سمیعی» همان اثر (یادداشت شمارة ۸), ص‎ ٩ 


آیین نقد کتاب ۳۳۹ 
اقدم نسخ یا نسخ اقدم اهمیت حیاتی دارد .اگر محقق با استفاده از عالیترین روشهای 
تصحیح متون و با داشتن اعتبار علمی و ادبی طراز اول» فی‌المثل مشنوی مولوی را برمبنای 
پنج نسخه متعلق به قرن دهم و بهبعد تصحیح کند» » بادپیمایی کرده است» مگر اینکه 
اصولا نسخه های مثنوی کهنتر از قر دهم در جهاد موجود نباشد » که در این صورت 
مساله فرق می‌کند » یعنی لامحاله اقدم نسخ همین نسخه‌های قرن دهم و به بعد است و این 
اصل اساسی محفوظ مانده و رعایت شده است. اعتنا به اقسدم نسسخ يا 
نسخ هرچه قدیمیتر» بر یک اصلی عقلی - تجربی استوار است و آن اینکه هر چه نسخه به 
عصر مولف نزدیکتر باشد و در سلسلۀ طولی قرار گرفته باشد » تعداد دفعات استنساخ 
شدن یا به تعبیر دیگر دور شدنش از فتن اصلی و اولی کمتر و لذا امکان تصرف و 
تطاول آ گاهانه یا نا کگاهانه کاتبان متعدد نیز کمتر است. البته هر نسخة قدیمتر از هر 
نسخۀ حدیدتر صحیحتر و به اصل نزیک تر نیست. نسب‌شناسی نسخه هم در بسیاری 
موارد لازم است تا معلوم بدارد که نسبت یک نسخه تا «ا مالنسخ» طولی است يا 
عرضی. آری اصل این است که در شرایط مساوی و در اغلب موارد » قدمت با صحت 
مقارنه» و بلکه ملارمه دارد . ضمناً تعیین کننده اقدم و یا اصح نسخ, فقط تاریخ کتابت 
نیست. جه اگر فقط تاریخ کتابت مناط باشد » کلیۀ نسخه‌های قدیم و اصیلی که تاریخ 
کتابت ندارند لاجرم بی‌فایده خواهند ماند» حال آنکه اهمیت و قدمت انها از طریق 
دیگر به اثبات رسیده است. به گفتۀ د کتر زرین کوب: «در هر حال مرحلۀ عمدة کار 
نقد [= تصحیح] متون مرحله ضبط نسخ و تحقیق در انساب نسخ است که اگر مدعیان و 
نا اهلان بدان دست بزنند» هر قدر هم قواعد و رموز فنی را درست مراعات کنند» به 
واسطة فقدان تحربۀ ذوقی و مایۀ علمی از عهدۂ تشخیص نسخه‌یی که می‌تواند اساس قرار 
کت ی او 

ب) روش تصحیح. پس از توجه به اعتبار و قدمت و صحت متن یا متود مبنا باید 
به روش تصحیح توجه کرد . غالباً رسم است که مصححان» نسخ یا بعضی از مهمترین 
نسخ مبنای کار خود را به دقت - ولو به اختصار - معرفی م یکنند و عکسی از صفحات 
مهم اول و آخر آنها در مقدمة کتاب می آورند تا جای هیچ شک و شبهه‌ای در اصالت 


۱۰ . («روش علمی در نقد و تصحیح متود ادبی». در بادداشتها و اند یشه‌ها ص ۲ . 


° سیر بی سلوک 
کار و متون مبنای آنها به خاطر کسی خطور نکند و خوانند گان» تصوری - هر قدر 
اجمالی - از کیفیت نسخه‌ها پیدا کنند . 

بعضیها دربارة مختصات سبکی و دستور زبانی اثر تصحیح خود هفتاد هشتاد 
صفحه داد سخن می‌دهند که خود یک بحث جدا گانة زبانشناسی - تاریخ ادبی است و 
غالبا فایدة آن» علی الخصوص بر اثر به کار نبستن روش علمی» چندان نمایان نیست. 
اشارة کوتاه به مختصات رسم الخطی واجب تر و مفیدتر است. 

مهمترین مساله‌ای که بايد در تصحیح متون ارزیابی کرد » میزان گرایش مصحم 
به تصحیح قیاسی و ذوق و زبان امروزی را مبنا و محک قرار دادن است؛ که لغزشگاه 
غالب مصححان است. البته به صفر رساندن هر گونه استحسان واحتهاد - حتی در مقابل 
نص! - هم شاید عملی یا به صرفه و صلاح نباشد , و با رعایت جند شرط می توان به آن 
پرداخت: ۱) غلط یا تصحیف متن مسلم باشد . مانند نقل غلط آیات قر آن یا افزایش و 
کاهش کلمه یا کلماتی که از قرآن نیست در آیات قر آن؛ ۲) تحقیقات حدید و 
معتنابهی به نفع استحسان یا احتهاد در آن موارد صورت گرفته باشد ؛ ۳) حتی المقدور 
این اصلاحات با اطلاع دادن به خواننده, و در پانویس یا در بخش تعلیقات انجام شود » و 
اگر لازم است که در متن عمل شود » در پانویس به آن اشاره شود . 

در سروکار با بسیاری متون تصحیح شده, آخرالامر خواننده آرزو می‌کند که 
کاش مصحح مهمترین متن مبنای کار خود را به صورت عکسی جاپ می کرد و ملغمة 
مغلطه آمیزی که محصول سلیقه ورزیهای او است ارائه نمی‌شد . باری با آنکه سنحیدن 


E ar ES ha‏ ۳ ۰ ۱ ۳ مه 

میزان توفیق تصحیح یک اثر امری فنی و دشوار است و فقط خبر گان می‌توانند اظهار نظر 

کنند ‏ اما حاصل کار جیزی نیست که منتقد یا خواننده تیزبین نتواند از آن سر در آورد. 

ذیل آنها می توان فهمید . اما باید عمل به احتیاط کرد و فقط موارد خیلی واضح را مطرح 

ساخت. نحوة ضبط نسخه بدلها و افزایش تعلیقات روشنگر متن را هم باید مد نظر داشت 
و در ارزیابی و انتقاد به حساب آورد . 

آنجه گفتیم تمامت کاروبار نقد کتاب را دربر تقی ا ظاهرا همه در 

عیب جویی و عیب گویی بود . حافظ می‌گوید : « کمال سرمحبت ببین نه نقص گناه / که 


حافظ عدول کرد و گفت دیدن عیها خود نوعی هنر است؛ اما در هر حال ندیدن هنرها 


هم خود نوعی عیب است. 


نشر امروز ایران 


نظری به گذشته 
نگارندة این سطور در سال ۱۳۵۶ با همکاری دوست دانشمندم آقای عبدالحسین 
آذرنگ, مقاله‌ای تحت عنوان «نشر کاب در ایران» نوشت که در نامه انجمی 
کت بداران (دورة هشتم» شمارة اول» بهار ۱۳۵۶ صفحات ۸ - ۵) به طبع رسید . از 
آن مقاله اینک پانزده سالی میگذرد » و بهتر است آن را نشر دیروز ایران بدانیم. اما 
برای آنکه زمینه‌ای برای مقالٌ حاضر به دست دهم با اجازة جناب آذرنگ خلاصه‌ای از 
آن مقاله را به مقیاس حدودا یک هفتم تا یک هشتم عرضه می‌دارم: 

«نشر نوین کتاب در ایران» حدود ۰ سال سابقه دارد . اما » جند سالی بیش 
نیست که حوزۀ کار ناشرء از زمينة فعالیت کتابفروش تفکیک شده است. تا پیش از این 
ناشران ایرانی» کتابفروشانی بودند که به دلایلی» هرا گاه کتابی هم منتشر میکردند ... 
فعالیتهای انتشاراتی ایران در شهر تهران متم رکز است. 

میزان انتشارات ناشران شهرستانی» آنقدر ناجیز است که در رقم کل انتشارات 
جای عمده‌ای ندارد . خلاصه اينکه انتشار کتاب در شهرستانها » حریانی بسیار ضعیف و 


نشر امروز ایران ۳۳۳ 
فرعی است. به استناد گزارش فرهنگی ایران" » در سال ۱۳۵۱ جمعاً ۱۲۲ بنگاه در شهر 
تهران» در زمینۂ نشر کتاب فعالیت داشته‌اند . 

به اعتبار قول یکی از مسؤولان اتحادية ناشران و کتابفروشان» رقم کلی ناشران 
واقعی ایران تا سال ۱۳۵4 به ۱۰ رسیده است. با توجه به اینکه تفکیک کتابفروش از ناشر 
چندان ساده هم نیست... ناشرانی مانند اقبال» ابن سیناء معرفت» علمی» گوتنب رگ» 
صفیعلیشاه» طهوری و جند تای دیگر فعالیت چندانی ندارند و نقش با اهمیتی هم در نشر 
امروز ایراد ایا نم یکنند . موسسة انتشارات امی رکبیر ۸ شعبه بز رگ - که بعدا به 
۹ رسید]- کتایفروشی:در تهران دارد و از این مجاری, آثارمنتشر شده در ایران را 
به مقیاس وسیعی به بازار عرضه می‌کند . از نمونه‌های استکنائی این دسته از ناشران؛ بايد 
از شرکت سهامی انتشارات خوارزمی نام برد که البته عمر چندانی‌از آن نم یگذرد ومع“ 
الوصف آثار بسیار ارزنده‌ای انتشار داده و ناشری به معنای درست و امروزین کلمه 
است... لازم است که در این دسته از موسسة انتشارات فرانکلین هم یاد کنیم. وضع این 
موسسه در میان ناشران ایرانی, استثنائی است. فرانکلین ایران» دومین شعبة خارجی 
سازمان امریکائی خاصی است که به منظور ترویج و ترجمه و انتشار آثار غربی در ایران 
افتتا ح شده است و از عمرش ۲ سال می‌گذرد . این مؤسسه در طول این مدت» کم و 
بیش استقلال یافته است و با انتشار حدود ۱۰۰۰ عنوان آثار تألیفی و تسرجمه‌ای, 
کمک در تاسیس جاپخانۂ ۲۵ شهریور [= افست] - بزر گترین جایخانه در خاور میانه - 
همکاری در بازنویسی کتابهای مدرسه‌ای و انتشار محلاتی با عنوان پیک در سطوح 
مختلف و انتشار دایسرةالمعارف فارسی» سهم غیر قابل انکاری در نشر ایران دارد . 

«ناشران خرده پا » ناشران تازه کار جوانی هستند که چشم به بازار دانشجویی 
دارند ... مهمترین ناشرانی که در رده‌بندی این بخش قرار می‌گیرند عبارتند از : توس» 
کتاب نمونه» پیام» رز » مروارید » آ گاه و چند تا یکت که اضرا دایز شنده اند : 

«ناشران دولتی و وابسته به دولت» ناشرانی هستند که از کمکهای مستقیم یا غير 
مستقیم دولت برخوردارند . 

شبیه بنگاه ترجمه و نشر کتاب» دانشگاه تهران» کانون پرورش فکری کود کان و 


۱ . ایران. وزارت فرهنگ و هنر. گزارش فرهنگی اران ۱۳۵۱ ص ۰۲۹۹-۲۹۷ 


۳۳۴ سیر بی سلوک 
ان تا ا فرهنگ ایران» وزرات علوم و آموزش عالی» وزارت فرهنگ و هنر و سایر 
دایره‌های انتشاراتی وزارتخانه‌ها . ناشران آثار مذهبی: فروش کتابهای مذهبی (اسلامی) 
در ایران هنوز هم بیشترین رقم را دارد . ناشران این دسته از آثار» عموماً در بازار تهران, 
خیابان شاه آباد و تعدادی هم در شهرهای مذهبی قم و مشهد پرا کنده‌اند . 

کتابهای کار اینان هم [ اغلب)] بسیار لاغر و کم حجم و پر تیراژ است» ولی از 
نظر محتوا از عمق لازم برخوردار نیست... 

«ضعف و رکود نشر کتاب: حاصل کار همه این ناشران نه تنها چشمگیر نیست» 
بلکه در مقایسه با امکانات موجود و توانائیهای بالقوة اقتصادی و فرهنگی ما بسیار ناجیز 
است. تعداد عنوانهای منتشرة سالانه به ندرت از مرز ۲۵۰۰ عنوان - که شامل عناوین 
تجدید جاپی هم هست - تجاوز می‌کند ... رقم تیراژ... در حالت عادی و برای کتابهای 


عادی دور و بر ۲۵۰۰ [نسخه] دور می‌زند .. 

«آقای د کتر عبدالرحیم احمدی» سالها پیش بررسیهائی در این زمینه به عمل 
آورده و نتيحة کار را در دو مقاله منتشر کرده‌اند .۱۲ " عواملی را که ایشان در ضعف و 
رکود NE‏ کان باقی است و نوشتة دیگری هم بر 
آن صحه م یگذارد .؟ پاره‌ای از عوامل ضعف و رکود نشر در نوشتۀ آقای احمدی به این 
شرحند : 

۱ نازل بودن سطح فرهنگ عمومی 
. نارسایی نظام آموزشی و تربیتی 
. برخی محد ودیتهای نشر 


چ 


.٤‏ بدی توزیع 
۵ کاک کات تست د متوسط در آمد افراد 
1 انحراف ذوقی و استعدادی جوانان به خاطر نشر قصه‌های محلات هفتگی 


۲ . عبدالرحیم احمدی «نظری به آمار کتابهای جاپی در ایران» سخن, دور ٩‏ ش ۲ (اردی‌بهشت 
۷ )ص ۱۷۷-۱۹۸ . 

۲ عبدالرحیم احمدی «نشر کتاب در ایران» راهنمای کتاب. دور: ٤‏ » ش ۷ (مهر ۰) ص 
۵۸-۸ 

٤‏ . نورالله مرادی «بررسی کتابهای ده سال اخیر [ایران]» خبر نامه انحمن کتابداران ابراد. دورة 
۶ ش ۳(پاییز ۱۳۵۰) ص ۷۲-۵۹. 


چ 


نشر امروز ابران 
۷ عدم توسعة کتابخانه‌های عمومی... 


۳۳۵ 


«آقای د کتر ناصرالدین صاحب الزمانی» حدوداً ده سال پس از انتشار مقالات 
آقای د کتر عبدالرحیم احمدی» رساله‌ای با عنوان اقتصاد بیمار کتاب* به طبع 
رسانیدند و مشکلاتی را که نشر کتاب با آنها روبه رو بود » از دید گاههای مختلف مورد 
بررسی قرار دادند . اشکالات عمده‌ای را که ایشان برشمرده‌اند » می توال جنین خحلاصه 
کرد : 

۱. گران نمایی کتاب و عدم اعتیاد مردم به مطالعه 

۲ بی توجهی به حقوق مؤلفین و مترجمین 

۳. نبودن منابع اطلاع و ضعف و کتابشناسی 

.٤‏ کمی تنوع کتاب 

۵ نبودن نویسند گان و مترحمین حرفه‌ای 

.٦‏ نارسایی سرمایه گذاری ناشران 

۷ عدم تفکیک ناشر و کتابفروش 

۸.نبودن طرح و برنامة جامع ناشر 

٩‏ عدم تفکیک تخصصی انتشار 

۰ نبودن مشاور مطبوعاتی 

۱ کمی تیرار 

۲ کندی سرعت فروش 

«مقایسة این مقالات» که حدوداً ده سال فاصله زمانی دارند » نشان می‌دهد که 
مشکلات نشر کتاب در آن برهه نه تنها کماکان باقی بوده» بلکه ابعاد تازه‌تری هم یافته 
است ... 

«در سال ۱۳۵۲ مقالة تحقیقی نسبتاً مفصلی از آقای شائول بخاش" منتشر شد . 
این مقاله پیج سال پس از بررسی آقای د کتر صاحب الزمانی» که شرحش رفت» نوشته 


شده است و در آن عوامل کساد و رکود نشر ایران به دقت شناخته شده است... 


۵ . محمد حسن ناصرالدین صاحب الزمانی» اقتصاد یمار کتاب (تهران» عطایی» ۷ 4 
7 . شائول بخاش «بازاری در انتظار رونق: چشم انداز نشر کتاب در ایران» کتاب امروز. دفتر پنجم 
(بهار ۱۳۵۲) ص 44 -۵۳. 


سیر بی سلوک 
«مماد مقالة اقای شائول بخاش مربوط به مشکلات نشر در ایران به این شرح است: 


۳۳۹ 


۱ پایین بودن تیراز کتاب 

۲ کندی سرعت فروش 

۳. نقص نظام آموزشی کشور, عدم اعتنای این نظام به مطالعه و پرهیز از بحث و 
گفت و گو 

5 اعتیاد باون زحمت مردم به تلویزیون 

۵ ناهمگن بودن برنامه‌های درسی دانشگاهی, به سبب اختلاف در زمینه‌های 
تحصیلی و کشوری اساتید دانشگاهها و عدم اتفاق نظر در انتخاب متون درسی یکسان یا 
هماهنگ 

1 ممیزی کتاب 

۷ نبودن فرمول رضایت بخشی در امر نظارت بر نشر که تکلیف ناشران و 
دستگاه ممیزی را روشن کند . 

۸ نارسایی شبکة توزیع کتاب» چه از راه فروش مستقیم, شیوة امانی و جه از راه 
مبادله 

٩‏ بالا رفتن هزینه‌های جاپ و قیمت کاغذ و دستمزد مولفان» مترحمان و 
کا رگران جاپخانه که مالا بهای تکفروشی کتاب را بالا برده و به پایین آوردن میزان 
انتشار یا حتی تثبیت آن منجر می‌شود . 

با توجه به نظرات عمده‌ای که در این موارد در طول پانزده سال فاصلة زمانی 
مطرح شده است و با مشاهده اشکالاتی که کما کان در راه نشر کتاب باقی مانده‌اند و در 
حال حاضر عملاً سد راهند » به دیدة ما می‌توانند تحت عناوین کلی زیر جمع شوند : 

۱ ممیزی کتاب 

۲ عدم اعتنای کافی دستگاههای برنامه ریزی دولت به نشر کتاب و هماهنگ 
نکردن آن با برنامه‌های دیگر. 

۳ موانع اقتصادی: گرانی هزینه‌های تولید » ضعف توزیم» نارسایی تبلیغ 

.٤‏ یکجانبه بودن نظام آموزشی 

۵. ضعف فرهنگ عمومی و کمبود کتابخانه‌ها 

1. ضعف امکانات فنی و فرهنگی ناشران.» 


۳۳۷ 


نشر امروز ایران 
نشر امروز ایران از پیروزی انقلاب تا حال 

دربارة نشر امروز ایراد پژوهش با ارزیابی همه جانبه‌ای صورت نگرفته است. گو 
اینکه آقای کریم امامی که از صاحبنظران طراز اول نشر و طبع در ایران هستند » چند 
مقاله در زمينة مسائل قرارداد و قیمت گذاری و نظایر آن در نشر دانش نوشته‌اند . 
سخنرانی جامعی نیز به انگلیسی در دانشگاه آ کسفورد در باب نشر امروز ایران انجام 
داده‌اند که هنوز روایت فارسی‌اش منتشر نشده است. 

آقای فر خ امیر فریار که در دهذ اخیر یکی از بهترین و روز آمدترین صفحات 
معرفی کتاب را در نشر دانش اداره می‌کند » گاه مقالات روشنگری در تحلیل گوشه‌ای از 
کار و بار نشر امروز نوشته است. 

ی وی ی و 
همین زمینه تحت عنوان «وضعیت کلی صنعت نشر ایران» نوشته است" که بعضی از اراء 

با برداشتها یا آمار ایشان را از آن نقل می‌کنيم. به نظر خانم مولوی مرن وی گیهای 

صنعت نش پس از نقلاب عبارت است از :۱) ول کتامخوانی و گسترش کمی و و کیفی 
گروه کتابخوان ۲) رشد جهشی تولید کتاب ۳) رونق شگفت انگیز بازار کتاب و عقب 
ماندن سرعت مطالعه از سرعت خرید کتاب 4 ) افزایش تیراژ ۵) تنوع چشمگیر موضوعی 
و افزایش کتابهای علوم اجتماعی و سیاسی و ۲) افزایش ناشر و کتابفروش به تبع افزایش 
خواننده و مولف و مترجم." 

سال ۵۷ و ۵۸ سالهای انفحار مطبوعات در ایران بود . آثار رادیکال مذهبی و 
طیف رنگارنگ چپ پس از سالها ۱ فرو 
ریختن رزیم سلطنتی» » با شتاب هر جه بیس پیشتر و سلیَةٌ هر جه کمتر به جاپ و تجدید جاپ 
رسید و برای نحستین - و تا امروز آخرین - بار ارقام و تیراژهای نجومی در نشر امروز 
ایران ظاهر گردید . تیراژ بعضی از آثار د کتر علی شریعتی که مردم پسندترین و تکان 
دهنده‌ترین آثار باب طبع آن ایام بود » از مرز یک میلیون نسخه گذشت. یعنی ۰ برابر 
تیراژ متعارف یک کتاب متعارف در امروز. بسیار از کتابهای مار کسیستی یا نیمه 


۷ . فرشتهة مولوی «وضعیت کلی صنعت نشر ابران» کیان فرهنگی, شماره ۰۸ سال ششم ( آبانماه 
۸) ص ۳۷-۳٤‏ . 


۸ . پیشین» ص ۳۷. 


۴۴۳۸ سر بی سلوک 
ما رکسیستی نیز تیراژهای سرسام آوری یافت. در اوایل» جاپ اغلب این کتابها» به دلیل 
اینکه هنوز رژیم سلطنتی کاملاً سقوط نکرده بود و چاپخانه‌ها در معرض تهدید و فشار 
مقامات امنیتی بود » شتابزده و بی‌سلیقه و اغلب با حروف تایپی و ای. بی. امی بود طبعا 
چنین دولتی مستعجل بود و هیچ انفجاری» از جمله انفجار مطبوعات» قابل دوام نیست. 
البته حز انفحار حمعیت در ایران امروز که « بحرانی پایدار» است و مشکلات حدی به 
بار آورده و خواهد آورد. 

وقتی که شرح منظومۀ حاج ملا هادی سبزواری» نگارش استاد شهید مرتضی 
مطهری در تیراژ ۱۰۰ هزار نسخه به بازار آمد » و در بازار ماند گار شد و به آسانی و 
سرعت فروش نرفت» بازار کتاب و ناشران جا خوردند و معلوم شد که آن تنور گرم رو به 
سردی نهاده و تیرازها را باید عاقلانه تر انتخاب کرد . در هیچ جای جهان که یک اثر 
حدی فلسفی نمی تواند تیرازهای بیش از ۱۵-۱۰ هزار نسخه داشته باشد . طبعا ناشر این 
اقفر روک آها اهر هنود تاعبت غبرت ناشران دیکر هه که سین یراز را 
خونسردانه‌تر و بی احساسات‌تر و واقع پینانه‌تر انجام دهند . 

کتابهای مار کسیستی نیز در سالهای اول انقلاب آزادانه حولان می‌داد و منتشر 
می شد . تا سالهای ۱" و ۱۲ لجام نشرء و نیز نشر آثار چپ» در ایران گسیخته بود . اما با 
رویدادهای شگرف سیاسی منتهی به همان سالها و انحلال حزب توده و پیامدهای آن, 
متود و منابع چپ» بازار و حادبة خود راء چه بازار عادی و آشکار؛ و جه بازار و حادبة 
پنهانی از دست داد . و این بار همه شاهد باد کردن ترحمه فارسی سرماب؛ مار کس و 
گروند ریسذ او بودند که به جای دو سه ما پنج شش سال کشید تا کم کم و به ا کراه 
جد صد 

و در سالهای اخیر با اوج گیری انقلاب فکری و فرهنگی آرام و عمیقی که کما 
بیش به سلسله جنبانی گورباچف آغاز شد و امواج کمونیسم زدائی یا انحلال کمونیسم و 
انحطاط مار کسیسم در سراسر اروپای شرقی و مناطق دیگر جهان در گرفت» بی‌جاذبه و 
بی‌اعتبار شدن آثار مار کسیستی کاملتر شد . 

آثار تبلیغی مذهبی نیز چند سالی است که ارج و قرب سابق را ندارد و امروزه 
فقط آثار علمی و آ کادمیک دینی بازار محدود یا مطمئنی دارد . به پایان رسیدن جنگ 


ایراد و عراق هم به این روند دامن زده است. 


تشر مروز ابران ۳۳۹ 

یکی از امیدوار کننده‌ترین تحولات در نشر امروز ایران» روی آوردن دستجمعی 
مزلفان» مترجمان و ناشران و به تبع آنها خوانند گان - یا آنها به تبع خوانند گان - به 
کتابهای داستانی است. احیای رمان که از سالهای ۱۳,۲۲ در گرفت» تحول فرخنده‌ای 
بود که همجنان ادامه دارد . 

طبق آماری که خانم مولوی با استفاده ار کتابنامه‌های وزارت فرهنگ و ارشاد در 
مقالة خود ارائه کرده است. از نیمۀ دوم سال ۱۳ تا نیمه اول سال ٦٦‏ - یعنی یک فاصلةً 
سه ساله - جمعاً ۲٤۷‏ کتاب داستانی تألیفی (جاپ اول و تجدید جاپ) و در همین 
فاصله ۷۱۲ عنوان کتاب داستانی ترحمه شده اعم از جاپ اول یا تحدید جاپی منتشر 
کردا ات چا ۹۵۹ عنوان» یعنی تقریباً روزی یک عنوان که برای کشوری به 
اصطلاح حهان سومی» حهش امیدوار کننده‌ای است» مخصوصا که به اصطلاح ((عهبه») 
آمار هم محسوس و مشهود است. 

دب 0 ۳ = م2 0 ۰ ۰ 

علاقه به کتابهای تاریخی و سیاسی در رژیم گذشته نیز فراوان بود » ولی در عصر 

انقلاب» امروزه بیش از نود درصد این گونه کتابها کی با اک غا ع ر ورد را با 


ممیزی دارد احازه نشر می‌یابد . 


نشر خصوصی 

کر ههد اتف تاش تفن ک ون را کی ام کرو این سا وان توا 
تعطیل شدند یا تفییر ماهیت دادند و نشرهای بزرگ تازه‌ای تأسیس شدند که در مقالۀ 
حاضر اشاره‌ای به آنها خواهیم داشت. 

موا نارات افر کر کو رر کفر ی وما ت د و شا تر رین 
مؤسسة نشر خصوصی - در خاور میانه بود و در سالهای منتهی به انقلاب روزانه بین ۱ تا 
۲ کتاب منتشر می کرد . نگارند؛ این سطور در معیت دوست فرزانه‌ام کامران فانی چند 
سالی در این مؤسسۀ بز رگ» ویراستار بودیم و هفته‌ای ۱۲-۰ قرارداد جدید و مهم- 
که امروزه به رژیا شباهت دارد - برای نشر آثار اساسی فرهنگی در اغلب رشته‌های علوم 


مه 3 2 
انسانی» و حتی علوم» می‌بستیم. بعد از انقلاب این مؤسسه در اختیار دولت قرار گرفت و 


۴۰ سبر بی سلوک 
جای دریغ است که در این چند شال رانخه است‌وونی کد ارا باز يايد . 


از موسسات فال تشر موی )شوه شارات | کاه است که سالۍ ۱۵ ۳ 
عنوان کتاب جدید منتشر م یکند . انتشارات توس نیز در کار نشر کوشاست. انتشارات 
زمان» نیل» جهرء دهخدا » جنانکه باید و شاید فعالیت گذشته راباز نیافته‌اند . انتشارات 
طهوری» سپهر» پیام» پیوند » معرفت» جاویدان» بایک» صفیعلیشاه» خیام و اسدی فعالیت 
گذشته را ندارند . نشر خوارزمی - که امیداست در سال جاری جلد سوم یعنی جلد آخر 
دا رةالمعارف فارسی را منتشر کند - و نشر علمی, و تیراژه و مخصوصاٌ نیلوفر فعال 
اشبت قرغا د ل روای واتار نس از انت تاشیس شاد و من ار دز سمال 
مانند «نشر ناشر» تعطیل شدند . «زمینه» نشر با سلیقه و نو بنیادی است که کم زور و 
یک اک ی از تاش ان موی کین هداس تسس اسان وان 
عبارتند از: دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعة مدرسین قم» موسسة آل البیت» مؤسسة 
بعشت, دفتر نشر فرهنگ اسلامی» مزسسه چاپ و نشر آستان قدس و بنیاد پژوهشهای 
اسلامی (هر دو در مشهد و وابسته به آستان قدس‌رضوی)» انتشارات کتابخانة آیت 
العظمی مرعشی» نشر فرهنگ معاصر ( که بیشتر به نشر فرهنگهای زبان می پردازد )» 
نشرنو» نشرنی» اساطیر » دارالکتب اسلامیه» بیدار» نشر البرز» نشر معین - که فعالیت 
خود را با انتشار مجموعه مقالات شادروان د کتر محمد معین آغاز کرد و نام آن 
بز رگمرد را بر مؤسسۀ خود نهاده است» و مجموعۀ حاضر نیز جزو سلسله انتشارات آن 
اس د تشر ھر کر تخر قرم انشا رام ر وهات ك که آمید است ةا ات اهاه 
تصحیح د کتر جلال خالقی مطلق را در که سال ر ای ا فردوس ات 
تجدید طبع کند - نشر گفتار» نشر پرواز - که ناشر کم زور و با سلیقه‌ای است و در 
نمایشگاه بین المللی کتاب سال ۷" همانند دفتر نشر فرهنگ اسلامی به عنوان ناشر نمونه 
معرفی شد - انتشارات مولی» نشر فرهنگی رجا پاژنگ - که کاب ادواری حافظ 
شناسی را نیز نشر می‌دهد و تا کنون ۱۱ دفتر از آن بیرون آمده است - نشر جشمه؛ 
نشر رشد , مخصوص نشر آثار روانشناسی یا مربوط به تعلیم و تربیت» زرین» مجتمع 
نوراندیش- که ناشر نوبنیاد و فعالی است - انتشارت الزهرا, حکمت» کتابسرا اسپ رک 


تشن کر کد کیره کا رای رانا و د اشارا و یک ی و وی دا رتدب 


نشر امروز ایران ۳۳۱ 
نشر دولتی 

در مقالۂ مشترکی که با آقای آذرنگ نوشته بودیم» پیش‌بینی شده بود که نشر 
ایران گرایش به دولتی شدن دارد . این گرایش پس از انقلاب اند کی جدی‌تر شد ولی 
هرگز صنعت نشر در جمهوری اسلامی ایران تماما دولتی نشد » نباید و نشاید هم که 
بشود . 

نشر دولتی در ایران» مانند نشر دولتی در کشورهای عربی یا اروپای غربی است» 
نه مانند شوروی و سایر کشورهای اروپای شرقی که عمدتا اید ولوژیک و فرمایشی باشد . 

در گذشته بنیاد فرهنگ ایران به مدیریت استاد پرویز ناتل خانلری جزو بهترین 
ناشران دولتی بود که کارنامۀ درخشان آن فقط با کارنامة یک نشر دولتی یا وابسته به 
دولت دیگر» یعنی بنگاه و ترجمه و نشر کتاب قابل مقایسه بود . امروز نشر دولتی در 
ایران» به حای آنکه تهدید کنندة نشر خصوصی باشد» مکمل آن و یارشاطر آن است. 
بعنی به نشر کتابهائی می‌پردازد که جنبة علمی یا آ کادمیک بیشتر دارد و طبعاً خواسته 
یا ناخواسته سویسیدی را متحمل می شود . 

انتشارات تبلیغاتی موسسات نشر دولتی در ایران به قدری ناجیز است که می‌تواند 
به کسانی که از دولتی شدن نشر در ایران هراسانند» آرامش خاطر بخشد . 

به طور کلی از نظر منتقدان, نشر دولتی یا دولتی شدن نشرء محتمل دو ضرر یا 
دو خطر است. نعست اینکه این ترس یا تهدید یا توفم هست که نشر دولتی» اگر 
نیرومند و سراسری بشود » نشر خصوصی را که بیشتر طرفدار تنوع و لذا بیشتر پاسدار 
آزادی است» از میدان فعالیت به در کند» و خود یکه‌تازمیدان شود . اصولا دولت و 
برنامه‌ریزان آن این حد به نشر کتاب اهمیت نمیدهند که دولتی کردن سراسری نشر را 
حزو برنامه‌هایا حتی پیشنهادهای خود بیاورند . 

ضرر یا حطر محتمل دوم این است که نشر دولتی ا گر نیرو بگیرد» آثار تبلیغی و 
ایدئولوژیک که سطح فرهنگی نازلی دارند » منتشر کند . اما به شهادت واقعیات و فهرست 
انتشارات ناشران دولتی ایران که اند کشمار هم هستند » این ضرر یا خطر منتفی است. و 
ناشران معدود دولتی » در حوزۀ نشر دهه اخیر» حسن نیت و بیطرفی و فرهنگدوستی خود 
را نشان داده‌اند . 


فعالترین ناشران دولتی در دهه اخیر عبارتند از م رکز نشر دانشگاهی که در بهمن 


۳۳ سیر بی سلوک 
ماه ۱۳۲۸ انتشار پانصد مین کتاب و دهمین سال محله پر تیراژ و محقق بسند نسّر دانش 


را در باشگاه دانشگاه تهران جشن گرفت. بخش عمده انتشارات این مزسسه در زمینه 
کتابهای دانشگاهی و علمی و فنی است. شرکت انتشارات علمی و فرهنگی که وارث 
بنگاه ترجمه و نشر کتاب سابق است» جزو فعالترین و آگاه‌ترین ناشران دولتی است. 
انتشا رابت داش اه هران نر مکو که رونق و کارائی سابق را دا کند . جهاد 
دانشگاهی با شعبه‌های متعددش از ناشران فعال دولتی است. موسسه تحقیقات و مطالعات 
فرهنگی نی زکه بنیاد فرهنگ ایران و فرهنگستانهای زبان و ادب و انجمن فلسفه و 
پژوهش‌گاه علوم انسانی جزو ادارات تابعه آن یا ادغام شده در آن است» نشر معتنابهی 
دارد و اخیرا به دامنه و میزان فعالیت خود افزوده است. مؤسسه فرانکلین سابق» امروزه با 
تغییراتی در سازمان و برنامه‌های خود تحت نام سازمان انتشارات و آموزش انقلاب 
اسلامی فعالیت میکند . انتشارات سروش (صدا و سیما) نیز جزو فعالترین ناشران امروز 
ایران است و استاندارد جاپ نفیس را ترقی داده است. کانون پرورش فکری کود کان و 
نوجوانان نیز کوشاست اما نه مانند گذشته. مزسسات کیهان و اطلاعات نیز هر یک 
دارای سازمان نشر کتاب هستند و هریک تا کنون ٩۰-۳۰‏ عنوان منتشر کرده‌اند و اميد 
هست که از این گسترده‌تر و کاراتر بشوند . سازمان جاپ و انتشارات وزارت فرهنگ و 
ارشاد اسلامی نیز جند سالی هست که فعالیت خود را آغاز کرده است و امکانات قابل 
توحهی دارد . 

از انجمنهای غیر انتشاراتی که به انتشار کتاب, آنهم کتاب نفیس میپردازد , 
انجمن خوشنویسان است که تا کنون دهها اثر حوشنوشته و آراسته و پیراسته در سالهای 
اخیر منتشر کرده است. این انجمن با پذیرفتن جند هزار نفر به عنوان «مشترک» تا 
حدودی بازار سیاهی را که انتشاراتش پیدا میکرد تضعیف کرده است. امیدواريم انحمن 
که به پشتوانه مشت ر کها از به فروش رفتن آثار خود مطمئن است» هر «سیاه مشقی» را به 
چاپ نسپارد: 


مسسات نشر غیر انتفاعی 
این پدیده با آنکه پیش از انقلاب هم سابقه داشت» ولی به این گسترد گی نبود . 
دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قې» ا آل البيت» 


نشر امروز ایران ۳۳۳ 
کتابخانه آیت الله مرعشی» هر سه درقم» بنیاد پژوهشهای اسلامی و موسسه چاپ و نشر 
آستان قدس» هر دو در مشهد » بنیاد نهج‌البلاغه» دفتر نشر نسخ خطی» شورای کتاب 
کود ک که سالهاست تدوین دایرة‌المعارف کود کان و نوجوانان را به عهده دارد و به 
زودی نخستین مجلد آن را منتشر می‌سازد » و مؤسسه مطالعات اسلامی دانشگاه مک گیل 
کانادا , شعبه تهران و سه سازمان دايرة الممارف اسلامی جزو این رده از موسسات 
انتشاراتی هستند .این سه سازمان عبارتند از: ۱( سازمان دایرةالمعارف تشیم که 
دا برة المعارف تشيم را در ده محلد تدوین میکند . جلد اول آن را در سال ۱۳۹۷و جلد 
دوم آن را درسال 1A‏ (منتشر در اردیبهشت ۳۶ انتشار داده است و اميد می رود سالی 
یک محلد منتشر کند . ۲) بنیاد دایرةالمعارف اسلامی که دانشنامه حهان اسلا را 
منتشر میکند نخستین دفتر از این دایرةالممارف دردست انتشارات است» و پیش از 
انتشار این مقاله منتشر خواهد شد . این بنیاد ترجمه مقالات بلند دایرةالمعارف اسلامی 
(طبع بریل) را به صورت کتاب مفرد منتشر می‌سازد و تاکتون ؟ کتاب از این دست 
متتشر ساخته» همحتین مخله تحقینات اسلمی از انتشارات آن است. ۲) م رکز 
دایرة‌المعارف بز رگ اسلامی که حزو کاری‌ترین مؤسسات علمی در ایران امروز است؛ و 
جمم و تدوین و نشر دا برة المعارت بزرگ اسلامی را در کمابیش ۰؛ مجلد وجهه 
همت خود فرار داده است. از آن میان» حلد اول در سال ۷ حلد دوم در سال ٦۸‏ (و 
مانند دا یره اردی بهشت ٩‏ ) انتشار یافته است. 
(معتبرترین دايرة المعارف عمومی امروز حهان در لوب ریات ان کلیس )ات تیا 
نهج البلاغه و بنیاد قرآن هم جزو همین دسته از مزسسات است ولی مدتهاست که هیچیک 
کتابی تازه منتشر نکرده‌اند . 


مشخصه‌های مب مثبت و منفی نشر آمروز 
الف) وتراننتاری یکی ار مهای عبت تشر آمروز ابات مه کر شد 
ویرایش و پذیرفته شدن آن به عنوان یکی از مراحل اساسی و حیاتی در امر نشر است. 
۶ ع‌ وا ۰ ت To. ۳ 2 ۰ ۳-2 a‏ ۰ 
تحصیلکرد گان در آماده سازی کتاب از نسخه پردازی تا ویرایش عمقی و سطوح مختلف 


۴ سیب تسیر بیسلوک 
ویراستاری و مشاورة نشر فعالیت دارند و شغل شاغلشان همین فن شریف است. در یک 
دو دهه پیش ویرایش جزو تجملات چاپ تلقی می شد ؛ و فقط مسسات نشر پیشرفته و 
نیرومند به آن می‌پرداختند . آخرین پديدة مثبت در همین زمینه گرد هم آمدن 
ویرایشگران است که در صدد تشکیل کانون یا انجمن ویراستاران هستند که اهمیت و 
فایدة آن بر هیچکس از کسانی که دستی از دور و نزدیک بر تنور نشر دارند » پوشیده 

ب) رونق خرید و فروش کتاب: در ایران امروز نزدیک به یکهزار ناشر ! 
خصوصی و دولتی فعالیت می‌کنند که هر یک از هیچ یا یک تا ۱۰-۵۰ عنوان کتاب در 
سال منتشر می کنند . 

حمعیت کتابخوان فعال و حوان امروز» از کارمند تا دانشجو و دانش آموزان 
سالهای آ خر دپیرستان احتمالاً به پیش از دو برابر ده ۵۰ رسیده است. نگاهی به صفحة 
آ گهی روزنامه‌ها نشان می دهد که نایاب فروشی و دست دوم فروشی و خلاصه خرید و 
فروش کتب نایاب یا نفیس یا دست دوم برای خود عالمی دارد . امروزه کتاب نه در 
حاشیه» بلکه بیشتر در متن زند گی بسیاری از مردم جای دارد و برای قشر وسیعی جزو 
کالاهای ضروری زند گی است. 

ب) کمبود مواد و مصالح: در چند سال پس از انقلاب کمبودی از نظر مواد و 
مصالح جاپ در سطح کشور احساس نمی‌شد . ولی از حدود سال ۳٦و٤٠‏ کمبود کاغذ 
و فیلم و زینگ جزو مهمترین موانع و مشکلات نشر در آمد . مسائل ارزی و محدودیت 
واردات و این مشکل قانونی که کاغذ و مواد جاپی را حزو کالاهای ضروری نیاورده 
بودند » به مدت کمابیش سه چهار سال آسیب سنگینی به نشر امروز ایران وارد کرد. 
مسولان مجلس و دولت» پس از دو سه سال کاغذ و مواد جاپی را جزو کالاهای ضروری 
شناختند و وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی اقدام به وارد کردن و سهمیه بندی کاغذ برای 
کتابها و ناشران با دو نرخ ارز دولتی و ارز صادراتی کرد . در سال ۰۸ بود که قحط 


۹ . به راهنمای ناشران ابرا تهیه و تنظیم مهری پریر خ (تهران, مر کز اسناد و مدا رک علمی 
پایان سال ۱۳۹۲ تعداد ٩۱٩‏ بنگاه بر آورد کرده و نام و نشان همه را در یک نظم الفبائی به 


دست داده است. 


نشر امروز ایران ۴۴۵ 
کاغذ رو به کاهش نهاد .اميد می‌رود که در سال ۱٩‏ این روند بهبود بیشتر بیابد و 
کارخانه‌های کاغذسازی داخلی هم که بعضی از آنها در طی جنگ آسیب دیده بودند؛ 
فعالیت بیشتری پیدا کنند و تیراز کتاب که از مرز ۵۰۰۰ به ۳۰۰۰ سقوط کرده است؛ 
دوباره به پاری خداوند » ارتقاء یابد و پاسخگوی نیاز فرهنگی کشور باشد . گفتنی است 
که در سال 1۸ بود که قیمت آزاد یعنی بازار سیاه کاغذ از بندی چهار - پنج هزار 


تومان به حدوداً دو هزارتومان تنزل یافت و با قیمت ارز صادراتی - بندی حدودا ۱4۰۰ 
تومان - نزدیک شد . کمیابی و گرانی سرسام آور فیلم و زینگ هم تا حد قابل توجهی 
بر طرف شده است. 

اگر مسولاد وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی» همجناد ورود و توزیع کاغذ را 
و ای کرد ھی شمان اید آن را در راس هب نات ها و عدمات خود فراز 
دهند و سهمیة ارزی معتنابهی به آن اختصاص دهند و گرنه هیولای قحط و غلای کاغذ و 
مواد جاپی دوباره جنگ و دندان نشان خواهد داد . 

ت) گرانی (؟) کتاب: گرانی کتاب» یعنی گرانی هزينة تولید آن, نازل‌تر از 
سطح تورم و گرانی سالهای اخیر است. به طوری که نگارند؛ این مقاله خوشتر دارد که 
اصطلاح «گران نمائی» را که آقای ناصر الدین صاحب الزمانی در دو دهۀ پیش در 
همین مورد به کار برده‌اند » در این باره به کار ببرد . کتاب با آنکه تعارف به کنار جزو 
کالاهای حیاتی و ضروری درحه اول» برای نود درصد از مردم ما نیست» ولی بالنسبه از 
کالاهای ضروری و حیاتی ارزان‌تر است. در جامعة جدید ما هیچ چیز ارزان نیست. و در 
حهان امروز» در هیچ جای جهان» کتاب ارزان تولید نمی شود » و ارزان به دست خواننده 
نمی‌رسد . فقط در جهان عرب مخصوصا در لبنان - حتی لبنان جنگ زده - کان 
ارزان‌تر از ایران تولید می‌شود . بعضی از موسسات معدودی که از جهان غرب یا عرب 
کتاب وارد می‌کنند ‏ مانند سازمانی در وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی» انتشارات الهدی 
و مرکز نشر دانشگاهیء قیمت دلار را برای مشتریان خود در حدود ۲۰ تومان محاسبه 
می‌کنند . قيمت کتاب یا کتابهائی که بدین وسیله و البته با زحر و زحمت بسیار به دست 
خریدار می رسد از قیمت مشابه آن در کشور تولید کننده ارزانتر یا با آن قابل مقایسه 
است. مثالی از بازار آزاد بزنم. یک دوسال پیش بحارالانوار تألیف علامه مجلسی» طبع 
بیروت در ۱۱۰ جلد که به همت و حمایت بعضی از سازمانهای دولتی یا غیر انتفاعی وارد 


شده بود » در حدود ؟ هزار تومان به فروش می‌رسید . یعنی تقریباً حلدی جهل تومان که 
حدا کثر برابر باقیمت جلدو صحافی آن بود . اخیراً بنده در بازار آزاد همین کتاب را به 


قیمت ۱8 هزار تومان خریدم. یعنی حدوداً جلدی ۵ تومان که باز هم منصفانه ارزان و 
مطلوب است. کتابهائی که وزارت ارشاد به مناسبت و با استفاده از ب رگذاری 
نمایشگاههای جهانی کتاب» برای خواستاران وارد م ی‌کند و به نوعی سوبسید یا بهعر 
بگوئیم سهمیة ارزی دولتی دارد » به قیمت بسیار ارزانی تمام می شود . البته سهمية ارز برای 
هر دانشجو یا محقق محدود است. اگر نامحدود بود که محشر کبری بر پا می‌شد. با 
وجود همین محدودیت تقریباً یک سوم از این کتابها پس از دریافت به بازار آزاد یا سیاه 
راه پیدا می‌کنند این استثناها به کنار کتاب عادی که با شرایط عادی عرضه می شود » 
قیمتش با سایر قیمتها تناسب دارد و به برآورد من کمتر است. فی المثل یک کتاب 
خوش چاپ و چاپ اول با حروف متعارف و قطع وزیری و جلد و صحافی خوب» تقریبا 
صفحه‌ای ۵ و حدا کثر ٩‏ ريال عرضه م ی‌گردد . 

حال آنکه در سال ۱۳۵٩‏ حدودا صفحه‌ای یک ريال و نیم بود . لذا ق ی 
محاسبه‌ای تخمینی می‌توان گفت که قیمت کتاب در طی این ۱۳ سال حدوداً و بلکه 
حدا کثر ٤‏ برابر افزایش یافته است. حال آنکه قیمت کالاهای اساسی - جز نان و آب 
که استثنا است و تابم ترقی هزینه‌ها نیست و سوبسید جدی و مداوم دارد - در این مدت 
بین ۱۰ تا ۲۰ برابر ترقی کرده است. اگر طلا را که غیر ضروری‌ترین و در عین حال 
تورم سنج ترین کالاست در نظر بگیریم» در سال ۵٦‏ یک سکه خزان آزادی یعنی پهلوی 
در حدود ۵۰۰ تومان بود و امروزه مشابه آن یعنی سکۀ بهار آزادی بیش از ۲۵ برابر 
قیمت پیدا کرده است. سیر صعودی ارزش برابری پول جهانی امروز بشرء یعنی دلار هم 
که برای عارف و عامی معلوم است. 

ث) مميزی کتاب: در بخش اول اين مقاله که نظری به کد نشر در ایران بود» 
آقای آذرنگ و اینجانب از قول صاحبنظران با نظر موافق چنین نقل کرده بودیم که 
سانسور یا ممیزی کتاب جزو اهم عوامل بازدارندة نشر و در واقع جزو اولین موانم رونق 
انتشار کتاب در عصر پهلوی دوم بوده است. اما این نکته از حقایق روانشناختی و در عین 
حال جامعه شناختی مربوط به ذهنیت روشنفکران آن عصر و خود ما نویسند گان آن مقاله 


بود که ممیزی را اينهمه مهم و موثر و بازدارنده می‌شمردند . یکی از حقایق تلخ و شیرین 
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و طنز آمیز اوایل انقلاب این بود که به مدت ۳-۲ سالی که دولت هیجگونه دخالتی در 
امر نشر نداشت و «سانسور» به معنائی که در رژیم گذشته اعمال می‌شد » در کار نبود» 


یک نوع بهت و ندانمکاری برای کسانی که مدعی بودند سانسور نم یگذارد 
شاهکارهایشان به دست مردم برسد ‏ پدید آمد . معلوم شد که سانسور در نقش پرده‌پوش 
و به نحوی تناقض آمیز به نفع بعضی از روشنفکران عمل م یکرده است. چنانکه د کتر 
ساعدی داستان نویس و نمایشنامه‌نویس معروف, شماره‌های اول تا ششم الفبا را در 
ایراد و درتهدید (و تحدید ) سانسور بهتر و پربارتر و پرپیمان‌تر منتشر م ی کرد تا سه 
چهار شمارة آخر را بدون چنین تهدید و تحدیدی در دیار فرنگ. آری بعضی و شاید 
بسیاری از روشنفکران غیر جدی» بار همة بیعملی خود را بر دوش سانسور م یگذ اشتند . 
در عصر و رژیم جدید نظارت و ممیزی در کار کتاب هست. ولی‌تا آنجا که بندۀ کتاب- 
دوست احساس کرده‌ام» ممیزی شداد و غلاظی در کار نیست. از شعر شاملو تا اغلب 
شعرهای فرو غ فرخزاد و آثار ما رکس تا خاطرات سیاسی ایر ج اسکندری و خلیل ملکی 
و آثار طبری و غیره منتشر می شود . البته جای لاه غساله یعنی دیوان عبید » ایرج و عارف 
خالی است. 

امروزه این سه دیوان با حجمی تقریباً دو سوم حجم اصلی منتشر می‌گردد و طبعا 
خاصیت و خریدار چندانی ندارد ! نگارند؛ این سطور نمی‌داند که آیا در عصر جدید هم 
مانند گذشته» کسانی از اهل قلم هستند که ممنوع القلم باشند یا خیر. ولی بعید نیست 
که از میان روشنفکران لائیک که مهاجرت نکرده وفا و حتی حفای وطن را به حلای وطن 
ترحیح داده‌اند » عده‌ای معدود باشند که ممکن است انتشار آثارشان به مشکل ممیزی 
برخورد کند . باری براینجانب معلوم نیست که واقعا چه تعدادکتاب در سال به مشکل یا 
مانع ممیزی بر می خورد و به یکی از سه مانم قانونی یعنی ۱) مخالفت صریح با شرع 
۲) مخالفت صریح با عفت عمومی و اخلاق, ۳) مخالفت صریح با مبانی جمهوری 
اسلامی اجازه نشر نمی‌یابد . 

مسلم است که بیشتر از نیمی از آثار منتشره در ایران» از جمله آثار مرجع از 
فرهنگها و دايرة المعارفها و غیره» کلية آثار علمی و فنی که شاید ٩۰‏ درصد نشر امروز 
را تشکیل می دهد » یکسره فاقذ گرفتاری ممیزی هستند . از ٩0-۳۰‏ درصد باقی مانده په 
حدس و ارزیابی من یک درصد آثاری که در زمینۀ علوم انسانی مخصوصاً سیاست و 


۸ سس سس سس سب سس سس سیر بی سلوک 
ادبیات» مخصوصاً رمان منتشر می‌شود به نوعی مشکل (اعم از قابل حل یا لاینحل) با 
موازین و قوانین موجود دارند . در بعضی از این موارد هم غالبا کار با مذا کره و توافق و 
تراضی طرفین به نفع ناشر و نویسنده حل می‌شود . حاصل آنکه ممیزی امروز به نحوی 
قانونی تر و غیر بهانه جویانه‌تر و در ابعاد کم و کوچک اعمال می‌شود . هنوز هم بسیاری 
کسان از اهل قلم گرفته تا اهل نشر ب رآنند که بودن این نظارت کدخدا منشانه بهترست 
تاشق دیگر» یعنی نبودن این نظارت و سرو کار یافتن مستقیم کتابهائی که یکی از سه 
قاعده یا قانون پیشگفته را نقض کرده است با قانون و مراجع قانونی. زیرا در شق جدید 
اگر «جرمی» هم در حال وقوع باشد جلوی آن گرفته می‌شود » یا به عمل در نمی آید» 
یا اعلام نمی‌گردد و به هر حال منعکس و منتشر نمی‌گردد و با کدخدا منشی و ریش 
سفیدی و مذا کره حل می‌شود . ولی در نوع دوم سروکار با اعلام جرم و دادستان و 
دادسرا خواهد افتاد و گرهی که با دست باز می‌شد , به دندان خواهد افتاد . 

ج) نشر کتاب و سیاست ‏ کتاب در سراسر جهان یک پدیده و فرآورد فرهنگی - 
اجتماعی است و گاه نیز سیاسی می‌شود . فی المثل کتاب آیات شیطانی نوشتۀ سلمان - 
رشدی. به طور کلی کتاب در جهان سوم و دوم» فرآوردی سیاسی تر از جهان اول است. 

بزر گترین رخداد سیاسی و اجتماعی قرن حاضر ایران» یعنی انقلاب اسلامی» 
بزر گترین تحول و تکان را در کارو بار نشر کتاب نیز به همراه و در پی داشت. حادترین 
روزهای منتهی به انقلاب و روزها و ماههای پس از انقلاب» دا غترین بازار نشر نیز بود . 
تا سالهای اوایل دهة شصت. این اوجگرانی و نیز تحولات شدید سیاسی همعنان پیش 
می رفتند . عکس قضیه این می‌شود که ثبات سیاسی و کاهش تنش و تکانهای سیاسی در 
جامعه لاجرم ثبات یا رکود در کار نشر کتاب پدید می آورد و چنین هم هست. در 
شش ماهۀ دوم سال ۱۳۹۸ نشر کتاب حدت و حتی رونق خود را از دست داد » جرا که 
طبق تز پیشنهادی نگارنده, ایران آرامترین نیمسال سیاسی در دهذ اخیر را گذارند . دلیل 
ارتباط نشر کتاب و کم و کیف کتابخوانی با فراز و نشیبهای سیاسی شاید این باشد که 
ره توالت کر یی خا هک چا شاه شک می غزاهت شریها ۱ کاس رو 
تازه‌تری کسب کند ؛ و در ایران مطمئن‌ترین و جا افتاده‌ترین ابزار کسب آگاهی» 
کتاب است نه نشریات یا رسانه‌های گروهی دیگر. این مساله شایان شرح و بسط بیشتری 
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بهتر ست کسانی که بنية علمی تحلیل این مسأله را دارند به آن بپردازند . 


ارزیابی نھائی 

نگارنده بر آن است که نشر امروز ایران در دهذ احير معحول شده است. 
تکنولوژی جاپ در ایران امروز» روز آمد و مدرن است؛ امروزه حروفچینی دستی, مانند 
مسافرت با کحاوه امری نادر و غریب است و شاید فقط ۵ درصد جاپ در ایراد بدین 
شیوه انجام می‌گیرد . نزدیک به پنجاه سال یا تتعر از ان اس بسا اتکی ادرت 
م ی گذرد . جاپ سنگی در سراسر جهان» جای خود را به خلف صدقش یعنی چاپ افست 
داده است. امروزه حتی | کثریت کسانی که جزو اهل قلم نیستند » ولی جزو اهل 
کتاب‌اند » نام زوج فنی «فیلم و زینگ» را بسیار شنیده‌اند . 

اغلب حروفجینی امروز ايران با دستگاههای کامپیوتری که دو نوع پیشرفته و فعال 
آن لاینوترون و کامپوست (کامپیوست) است انجام می‌گیرد . سپس نوبت به لی آت 
(صفحه آرائی) می‌رسد . سپس از صفحات آراسته فیلم و از فیلم زینگ تهیه می شود . 
زینگ صفحات حساس مسی است که معمولا ۱۲ صفحه از صفحات حروفجینی شده و 
فیلم گرفته شده» بر روی آن منعکس میگردد . زینگ‌ها به مدد ماشینهای بزرگ و 
کوجک و خود کار یا نیمه خود کار نقش حروفجینی را بر روی کاغذ دلخواه منتقل 
که 

صحافی دستی هم» مانند اغلب صنایع دستی» رو به انقراض است. امروزه اعلب 
فرایندهای صحافی اعم از تازنی و ته‌دوزی فرمهای جاپی و تجلید و طلا کوب با ماشین 
انجام می گیرد . در یک کلام نشر کتاب در ایران مدرن و مکانیزه و غالبا کامپیوتری 
است. یکی از حدید ترین گرایشهای فنی روی آوردن ناشران به چاپگرهای لیزری (لیزر 
پرینتر ) است. 

امروزه سرمایه‌های حدی وارد بازار نشر می‌شود و در حدود یکهزار ناشر با 
سرمایه و سطح چاپ متفاوت» در ایراث به امر نشر اشتفال دارند . 

اولین جهش صنعت نشر جدید ایران انتقال بازار نشر و ناشراد (ناشر - 
کتابفروشها ) از خیابانهای ناصرخسروو بوذرجمهری و بخشی از بازار» به شاه آباد بود . 
دومین گام یا حهش, سرایت این راسته» به جلوی دانشگاه تهران و خیابانها و محلات 


۵° سیر بی‌سلوک 
مجاور است که همجنان ادامه دارد .و راستۀ حلوی دانشگاه » همواره شلوغ و پرتردد استء 


و اگر جه به گرد رونق بازار | رز و بورس خیابانهای نادری و استانبول و فردوسی و 
منوچهری و سعدی نمی رسد » ولی برای خود» همراه با نواهای درهم برهم موسیقی و شبه 
موسیقی نوار فروشهای کنار E E‏ عبر 
کرده‌اند در معرض باز خواست ماموران شهرداری هستند و در جنگ جاو کرنز اسر 
می‌برند » برای خود عالمی دارد . 

دیگر از پدیده‌های امیدوار کننده, جداشدن جدی‌تر امر نشر از کتابفروشی است. 
و اين به مدد فعالیت چندین و جند شرکت و شبکۀ پخشگر کتاب درتهران است که هم 
در سطح تهران و هم در سطح ایران کتاب پخش می‌کنند ؛ و از آنجا که نشر کتاب با 
تولید انبوه سرو کار دارد و درصد دستمرد پخش نیز بالاست (بین ۳۰۱۲۵ درصد از 
بهای روی جلد ) لذا توزیم و پخش به اندازة نشر و گاه بیش از کتابفروشی (تک 
فروشی) به شیوة سنتی» سود دارد . 

امروزه اگر چه کیفیت آموزش عالی تنزل کرده است» ولی تعداد دانشحویان 
بالاست. اگر دانش آموزان سالهای آخر دبیرستان را نیز جزو کتابخوانهای بالفعل یا 
بالقوه به حساب آوریم» نظر به «جوانی» بیش از حد جمعیت امروز ایران» درصد 
کتابخوانهای امروز کلا به میزان معتنابهی نسبت به یک یا دو دهه پیش افزایش یافته 
است. متاسفانه کار گران همواره گرفتارتر از آنند که کتابخوانهای فعالی باشند» 
اما کارمندان هم که گل سرسبد طبقهٌ متوسط تشریف دارند » حقوق ناجیزشان اجازۀ خرید 
بیش از یک د وکتاب در ماه - و حتی هر جند ماه - نمی‌دهد . 

اینکه در صفحات گذشته بنده منکر گرانی کتاب و مانعی به نام گرانی در راه 
کتابخوانی و رونق نشر شدم» به شیوة «تقال به خیر » و «به دل خود بد نیاوردن» بود و 
گرنه منکر نمی توان شد که کتاب کالای گرانی است که اگر در زمينة گرانیهای دیگر و 
با مقایسه آنها » تسلی خاطر و راه توجیه پیدا نکنیم افسرده و نومید خواهیم شد . 

به عبارت دیگر به قول یکی از صاحبنظران قبول است که کتاب نسبت به ۱۵-۱۰ 
سال قبل» بیش از سه چهار برابر گران نشده است» یعنی بسیار کمتر از کالاهای دیگر 
ترقی قیمت یافته است, ولی تفاوت عمده این است که در آمد و دستمزد اکثریت 
خریداران کتاب در طی این مدت» به سه جهار برابر افزایش نیافته است. اگر هم افزایش 


او زان رت نگ ب تا 

می‌یافت» باز گرانیهای دیگر قدرت خرید کتاب را در او تضعیف م یکرد . شاید باید 
شکر کنیم که کتاب بسی کمتر از چیزهای دیگر گران شده است. به قول حافظ: 

حافضا چون غم و شادی جهان در گذراست 
بهتر آنست که من خاطر خود خوش دارم 

کلام آخر آنکه دهۀ اخیر جزو پر رونق‌ترین دهه‌ها در تاریخ صنعت نشر ایران 

است؛ و بحمدالله این رشد و رونق ادامه دارد . در ایران امروز در ميان پدیده‌های 
فرهنگی گونا گون» شاید فقط سینماست که رونقی همانند یا بهتر از کتاب دارد. 

٩۸ زمستان‎ 


کزتاببهای زبان 
)۱( 


چهار گفتار یا گنت و گوی کوتاه مرا به خصلت خاصی از زبان توجه داد که پیش از آن 
به غفلت از کنارش میگذشتم. این چهار گفت‌و گو نا گهان بنده را غواص دریای معانی 
کرد . تا به خود آمدم ديدم که رفته‌ام توی جلد شیر و شبیه‌العلما شده‌ام و دارم بلا تشبیه با 
نگاه علمی به زبان می‌نگرم و سرانجامم به اینجا کشید که دارم مقاله‌ای می‌نگارم که 
غير اهل فن تصور می‌کنند که من زبان‌شناسم ولی زبان‌شناسان به صرافت و فراست در 
می‌یابند که بنده غير اهل فنم. 
بوریاباف اگرچه بافنده‌ست نبرندش به کارگاه حریر 

تنها شرط علمی ای که بنده برای نگارش این مقاله به کار بستم این بود که در 
تحریر و تکمیل آن عجله نکردم و در طول یک سال هر چه مثال و مسئله به ذهنم می‌رسید 
در داخل پوشه‌ای نگه می‌داشتم و هر وقت نفس اماره بی‌تابی م یکرد که «وفی‌التاخیر 
آفات» در جوابش به این مصرا ع حافظ پناهنده می‌شدم: «جون جمع شد معانی گوی 
بیان توان زد .» تا سر انجام كاسة صبرم علما و عملا لبریز شد . نوشتة حاضر محصول 
بی حاصل آن تأملات است. اما آن جهار گفت‌و گوی کوتاه که حکم از درخت افتادن 


سیب را برای نیوتون پیدا کرد از این قرار بود : 


۴۵٦‏ سیر بی سلوک 

۱) یک روز داش شتم با یکی از برادرهایم اختلاط م یکردم و از هر در سخن 
می گفتیم تا سخن به دوستی از دوستان من کشید . گفتم «بله» معمار با سوادی است. اهل 
ادبیات هم هست. پدرش صدای قزوین را در می آورد ۰ بعد از ز گفتن این حرف دیدم که 
برادرم لبخند می‌زند . پرسیدم چرا می‌خندی؟ گفت مگر پدرش چه کار می‌کرد که 
صدای مردم قزوین را در آورده بود ؟ گفتم نه جانم» منظورم این است که پدرش هفته‌نامة 
«صدای قزوین » را منتشر می‌کرد . 

۲) یک روز دیگر با سردبیر محتر م « کیهان فرهنگی» دربارة نمایشگاهی از 
نمایشگاههای خط و نقاشی - - خط استاد جلیل رسولی صحبت می کردم. گفتم وقتی که 
سور حمدی را که ایشان با دانگ جلی نوشته است با سورة حمدی که مير عماد نوشته 
است- - و وزارت ارشاد هم آن را چاپ رنگی کرده است-» مقایسه م یکردم» دیدم که 
اي ی سا وین ورب مت در قام‌یا ‏ بلرم با 

که نونهای مير عماد کج است, دوست سر دبیرم گفت: راست است. و من یک لحظه 


نمی دانستم حرفها و اظهارنظر من راست است. یا نونهای مير عماد . 

۳) حوالی شب عید بود و در منزل» خانه تکانی داشتیم» فرزند خردسالم (پنج 
ساله) از جند پلۀ یک نردبان دو سویه بالا رفته بود . من برای همة اهل منزل شربت درست 
کردم و به دست هر کدام لیوانی دادم. به این کوچولو هم که در پله‌های اواسط نردیان» 
۱۳ . بلا فاصله گفت از این 
بالاتر ؟ منظور من این بود که لیوان شربت را برو بالا یعنی بخور» او تصور کرده بود 7 
می گویم از پله‌های نردبان برو بالا. 

۶) یک بار هم یکی از دوستان برای من تعریض می کرد که «سیزده به در به 
بستان آباد رفتیم و خیلی خوش گذشت ولی آخرش پای مادر بزرگ یکی از بچه‌ها 
شکست و از دماغمان در آمد ۳9 ذهن غیر علمی بنده بی‌اختیار از تصور اینکه پای 
شکستۀ مادر بز رگ یکی از بچه‌ها چگونه از دماغ (بینی) آنھا بیرون آمده است 
خنده‌اش گرفت. 

به این می‌گویند براعت استهلال» که البته کمی بلندتر از اندازه شد .ولی به 
اطنابش می‌ارزید زیرا کلی کار مرا و حتی خواننده را آسان کرد و معلوم شد که از جه 
می خواهم سخن بگویم. . همة ما این عبارت دو پهلو را گفته یا شنيده‌ايم که گاه در محاورة 


کژتابیهای زبان (۱) ۴۵۷ 
عادی وقتی که کسی از کسی می پرسد حالتان جطوراست؟ مخاطب پاسخ می دهد : 
«بهتر از این نمی‌شود .» که محتمل دو معناست: 

۱) تعریفی ندارد و حدا کثر بهبودش همین حالت [متوسط] است. ۲) در اوج 
خوبی است» به طوری که امکان ندارد که به درحه‌ای بهتر از این برسد . همچنین همه ما 


که به حمدالله تجربه آموخته هستیم بارها در عمر خود آزموده‌ايم که در اغلب میهمانیها 
میزبان از یک یا جند تن از مهمانها می پرسد : «جای میل دارید ؟» و اغلب مهمانها - - که 
ما درا این مقاله حواس پرتی طبیعی‌شان را به گردن کزتابیهای زبان می‌اندازیم - ھی کوت 
« -خیلی ممنون». و میزباك هاج وواج می‌ماند که مهمان جای می‌خواهد يا نه. اروپاییان 
که غالبا زودتر از ما مسائل و مشکلاتشان را طرح و حل کرده‌اند» این مشکل را به این 
نحو رفع کرده‌اند که در پاسخ م یگویند : «(بله» خیلی ممنون» یا «(نخیر» خیلی ممنول». 
این ملاحظات, نگارند؛ این سطور را به صرافت انداخت که اند کی بیشتر در بحر 
ین ابهامها و نابسامانیها که گویا در اغلب زبانهای طبیعی هم هست» شاید هم طبیعی 
۳ آری مراد ما بحث از پدیدة ابهام است که در زبان عالمگیر 
انگلیسی به آن رانuع‏ ط۸۳ می گویند بعنی دو یا جند پهلوئی, که بايد توجه داشت که با 
yاbo mph‏ فرق دارد . ایهام پدیده‌ای مثبت مثبت است و اساس آن بر دو یا جند معنی 
شتن یک کلمه با E‏ اش وس هه 
I ST‏ 
و ادبیات فارسی عرصۀ جولان آن است و شاعرانی نظیر کمال‌الدین اسماعیل اصفهانی و 
خواحوی کرمانی وسلمان ساوجی و سعدی و حافظ شیرازی و عبید زا کانی قزوینی 
استادان بی بدیل این شگردند . 
فی‌المثل وقتی که سعدی می گوید : 
تاضی شهر عاشقان باید که به یک شاهد اقتصار کند 
شعرش ایهام دارد . و کلمة «شاهد » محتمل دو معنی است» یکی گواه . یعنی باید 
به حای دو گواه که رسم است» به یک گواه بسنده کند e‏ 
بوالهوس باشد و باید فقط به یک زیباروی دل ببندد .یا حتی مفهوم سومی هم از این بیت 
بر می آید و آن اینکه به مصداق حدیث «اطلبو الخیر عند حسان‌الوجوه»» می‌گوید از آنحا 
که خاطر زیبا رویان عزیز است» قاضی شهرشان هم باید احترام ایشان را E‏ 


۴۵۸ سیر بی سلوک 
شهادت یک نفرۂ آنان را به جای شهادت عدلین بپذیرد و این در فرهنگ اسلامی سابقه 
دارد که قاضی به بعضی از ثقات و راستکرداران احترام می‌نهاد و شهادتشان را در حکم 
دو شهادت تلقی می کرد . یا وقتی حافظ می‌گوید : 
دی می شد و گفتم صنما عهد به جای آر گفتا غلطی خواجه‌در این عهد وفا نیست 

«عهد » دربردارندة دو معنی است: ۱) زمانه, ۲) پیمان. 

کاش می‌توانستم با بیانی بدود ابهام و ایهام بیان کنم که بین ابهام و ایهام چه 
رابطه و نسبتی برقرار است. در حال حاضر فقط به نظرم چنین می آید که هر ایهام دارای 
ابهام است» ولی هر ابهامی دارای ایهام نیست. ابهام در واقع نوعی ایهام معیوب و ناقص و 
ابتدائی است. محافظه کارانه‌ترین حکم این است که سربسته بگوییم ایهام پدیده‌ای هنری 
و مثبت» و ابهام پدیده‌ای غیر هنری و منفی است. البته این تعریف ابهام نیست» صفتی از 
صفات آن است. گویا معنای ابهام نیز خود به نوعی ابهام دارد . تعریف همانگویانه 
دیگری که می توان از ابهام کرد این است که عبارت است از یک عیب و ایراد نحوی- 
معنایی که باعث اختلال در ابلاغ پیام و محتوای یک جمله می‌گردد . این عیب و ايراد 
یک نوع نیست و انوا ع دارد. و شصت - هفتاد مثالی که از جملات ابهام‌دار نقل خواهیم 
کرد از ابهام» رفع ابهام خواهد کرد . 

باری بعضی صنایع در علم بدیم هست که با بحث ما شبیه است و به هر حال 
کیتابیهای خوشایندی در بردارد . یکی از آنها را «توجیه» نام نهاده‌اند . و مثالی که برای 
آن می زنند این است که یکی از ظرفای عرب که طبعی موزون داشت به نزد خیاطی که 
اعور (یک چشم) بود رفت و گفت که ا گر برای من جامه‌ای بدوزی که معلوم نباشد جبه 
است با قبا» من هم در عوض برای تو شعری می‌سرایم که معلوم نباشد مد ح است یا هجا. 
خیاط که ماهر بود از عهده ب رآمد و چناه تن‌پوشی دوخت که شاعر یسندید . شاعر 
هنرمند هم به شرط خود وفا کرد و از عهدۀ عهد برون آمد , و شعری گفت دو پهلو که 
ترجمة مصراع اصلیاش چنین است: « کاش هر دو چشمش مثل هم بود .» یا «کاش آن 
چشمش هم مثل این یکی بود .» لیت عینیه سواء] شبیه به همین صفت» صفتی است از 
صنایع غیر سنگین» به نام المحتمل للضدین آمحتمل الضدین] که رشیدالدین وطواط (در 
حدانق السحر تصحیح عباس اقبال» ص ۳۱) پس از داستان خیاطی که نقل کردیمء سه 
بیت شعر نیز برای آن مثال می‌زند از این قرار: 


کر تابیهای زبان (۱) ۴۵۹ 
ای بر سر خوبان جهان بر سرهنگ پیش دهنت ذره نماید خرجنگ 


(عنصری) 

ای خواجه» ضیا شود زروی تو ظلم با طلعت تو سور نماید ماتم 
(وطواط) 

ا ا رون اه بای ای ورس ن مین 
(از شاعر نامعلوم) 


۲ ۳ مگ ۱ 
پدیدة همجواری هم با این پدیدة ابهام کژتاب داریم که علمای افرنگ بدان 
پارادو کس [کما بیش برابر با «شبهه»» «شطحیه», «متناقض نما »] می‌گویند . فی‌المثل 
E E‏ «همة حرفهای من دروغ است» آیااین حرفش راست است یا دروغ؟ 
اگر راست باشد » درو غ است» و اگر درو غ باشد راست است. یک پدیدۀ دیگر داریم به 
نام «استشناء منقطم» که مراد از آن این اھت که جیری یا رها راز که شزو یک 
E‏ انش یا کنیم. با این کار این توهم ایجاد می‌شود که گوبی 
آن چیز یا آن چیزها جزو آن مجموعه است. این معنی مثل هم معانی دیگر با مثال بهتر 
روشن می شود : «تیمور لنگ هنری جز کشتار مسلمانان نداشت .۰ که موهم این معناست 
که « کشتا ر مسلمانا» حزو هنرهاست. یا «من در این معامله سودی غیر از ضرر نبردم» 
که موهم این معناست که ضرر هم جزو سودهاست .این پدیده به هر حال خواسته یا 
ناخواسته کرتابی زبانی به همراه دارد . .حالا که اينهمه پدیده‌شناسی می‌کنيم حیف است 
که به یک پیدة دیگز اشارو نکم و آن پدیده‌ای است که در عربی به آن «لام عاقبت» 
شی گوند . جود با «ل» بیان می شود . و مثال معروف آن» دوبار در مصرا ع دوم | ين بیت 
آمده است- 
له م نی ا لوا نرت وان تاراب 
(فرشته‌ای از سوی او هر روز ندا در می‌دهد که آی آدمها برای مردن زاده 
شوید » و برای ویرانی به آبادانی بپردازید )این پدیده را باید در فارسی «تای عاقبت» 
بنامیم زیرا با «تا» بیان می‌شود : «اين زن را گرفتم تا بلای جانم شود .»» «به دانشگاه 
4 ۰ ۰ 0 ۳ ۰ ۳ ۰ و 
رقتم» و درس خواندم» تا نتوانم مخارج زند گیم را تامین کنم.» 
همچنین پد یدۀ نوظهوری داریم به نام « کاریکلماتور» که در سالهای اخیر به مدد 


۳ 
« کاریکاتور» و « کلمات» است. 


سیر بی سلوک 


همجنین همۀ خوانند گان اهل تمیز می‌دانند و نباید به لقمان حکمت آموخت که 
یک نوع ابهام هنری داریم که پدیده‌ای مثبت است. همانند لبخند ر وکوند» وهاله‌های 
معنایی سایه- روشن که گردا گرد آثار هنری بدیع و بلند را فرا گرفته است» و آن 
ابهامی است والا و زیبا و فکر انگیز و همانند ایهام است که چه عالماً عامداً ساخته شده 
باشد » و جه بی‌اختیار از دست هنرمند در رفته باشد » عزیز و ارزشمند است و عرض 
عریضی در هنرشناسی دارد و مراد ما از این مقاله یا در این مقاله دست کم گرفتن آن 
ابهام والای مثبت نیست. مثلا وقتی حافظ میگوید : 

شب تاریک و بیم موج‌ و گردابی چنین هائل کجا دانند حال ما سبکباران‌ساحلها 

شبش از این شبهای عادی و موج و گردابش هم طبیعی و از عوارض جغرافیایی 
نیست. سبکباران ساحلهایش هم همینطور. و بیش از نیمی از اشمار حافظ و نیمه بیشتر 
همۀ هنرهای خوب و والا از این ابهام خوب و والا برخوردارند . آنجه مراد ماست 
ابهامهای منفی و کژتاببهایی است که در ساختار بعضی ابیات حافظ هم مشاهده می گردد . 
شبیه به آنچه قدما «ایجاز مخل» یا (ضعف تالیف» می‌گفتند » که به جند فقره از 
آنها اشاره م یکنیم : 

روزها رف تکه‌دست‌من مسکین نگرفت زلف شمشاد قدی» ساعد سیم‌اندامی 

که معلوم نیست «دست من» فاعل حمله است یا مفعول؟ همجنین «زلف» و 
«ساعد » فاعل هستند یا مفعول. یعنی دست من زلف و ساعد سیم‌اندامی را نگرفت یا 
زلف و ساعد سیم‌اندامی دست مرا؟ اگر هم بگویید این فقره» از مقولة کتابی و ابهام 
منفی نیست» بلکه از مقولة ایهام است و پدیده‌ای مثبت است» بحثی و حدلی ندارم. یا آنجا 
که می گوید : 

مرا روز ازل کاری بجز رندی نفرمودند 

هر آن‌قسمت که آنحارفت از آن‌افزون‌نخواهد شد 

مرادش از «افزون نخواهد شد » « کم یا افزون نخواهد شد » است. زیرا تغییر 
قضای الهی و قسمت بشری فقط با افزودن نیست, با کاستن هم هست. یا آنجا که 
ا 
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مراد اصلی اش این است که ببین و بدان و بپذیر که رونق این کارخانه ( کل عالم 

هستی» یا کار وبار شریعت) نه با زهد تو افزون می‌شود » و نه با فسق من کاسته می‌گردد . 
یا آنحا که فی کون 


حمشید جز حکایت جام از جهان نبرد زنهار دل مبند براسباب دنیوی 


مرادش این است که جمشید جز حکایت جام در جهان باقی نگذاشت. یا آنجا 

که می گوید : 
صراحثی و حریف یگرت به چنگ افتد ‏ به عقل نوش که ایام فتنه انگیزست 

قهرا این ؤال مضحک به ذهن بعضی از خوانند گان می‌رسد که مگر «خریف» 
(یار و دلبر و معشوق و غیره) «نوشیدنی» است؟ 

خوانند گان گرامی توجه داشته باشند که مدتهاست از مقدمۀ مقاله گذشته‌ايم و 
داخل متن شده‌ایم و اینک از آن هم داخل تر خواهیم شد» و با مثالهای پخته‌ای که نقل 
خواهیم کرد» ماد خامی برای منطق دانان» زبان شناسان سخن سنجان و قاطبه زبان‌بازان 
فراهم خواهیم ساخت. مثالها یعنی حمله‌های کژتاب را شمارهگذاری و با حروف سیاه 
درج می‌کنیم که برجسته‌تر و زودیاب تر باشد , و ذیل آنها دو- و گاه سه- معنای 
محتمل را با «الف» و «ب» مشخص می کنیم, تا سرانجام ببینیم که می‌ توان از آنها نتيحة 
علمی يا اخلاقی گرفت یا نه. ضمناً چند مثال را که از یک الگو پیروی می‌کند , با شمارة 
فرعی (ممیزدار ) از شمارة اصلی ممتاز می‌گردانیم. 

۱. جامعه‌شناسان اقوام بدوی. 

الف) جامعه‌شناسانی که از میان اقوام بدوی برخاسته‌اند . 

ب) حامعه‌شناسانی که دربارة اقوام بدوی تحقیق می کنند . 

۲ من ترا از پدرت بیشتر دوست دارم. 

الف) من ترا از آن میزانی که پدرت ترا دوست دارد » بیشتر دوست دارم. 

ب) من ترا بیشتر از آن میزانی که پدرت را دوست دارم دوست دارم. 

۳. او همراه پدر و مادر بیمارش به سفر رفت. 

الف) هم پدرش بیمار بود » هم مادرش. 

ب) فقط مادرش بیمار بود . 


۱ خبرنگار کیهان با ۲۵ مرد و زن نازا مصاحبه کرد . 

الف) مردها هم نازا بودند . 

ب) مردها عادی و بارور بودند » فقط زنها نازا بودند . 

. قاتل خالد بن ولید که از بزرگترین مردان اسلام است کعب بن عمیر بود‎ .٤ 

الف) قاتل خالد از بز رگترین مردان اسلام است. 

ب) خود خالد از بز ر گترین مردان اسلام است. 

.و با دختر یکی از بزرگان به نام حشمت‌السلطنه ازدواج کرد . 

الف) نام آن بزر گ- یعنی پدر دختر - حشمت‌السلطنه بود . 

ب) دختر او حشمت‌السلطنه نام داشت. 

۵. قاتل عمار اسر رضی الله عنه پس از واقعةٌ صفین چندان نز یست. 

معلوم نیست «رضی‌اللّه عنه» به قاتل عمار بر می‌گردد و یا به خود عمار. 

در اینجا بیان نکته‌ای ضرورت دارد و آذ اینکه به قول علمای بلاغت و 
ادب شناسان در هر سخنی قراینی حالی و مقالی و صارفه و معینه در کار است که در رفع 
ابهام مدد می‌رساند . فی‌المثل در همین مثال» به قرينة عقل و عرف معلوم است که ه رگز 
در مورد قاتل آنهم قاتل یکی از صحابۀ خوشنام» جملۀ دعائية «رضی الله عنه» به کار برده 
نمی‌شود . ما در این مقاله قرینه‌ها راز هر نوع که باشد نادیده گرفته‌ايم. یا اصولاً وارد 
این بحث نشده‌ایم که شگردها و چاره‌های رفع ابهام از چه قرار است. 

1 من دوست عاشق ترا می‌شناسم. 

الف) من دوستی را که عاشق تست می‌شناسم. 

ب) دوست ترا که عاشق است (ولی عاشق دیگری» نه تو) می‌شناسم. 

پ) کسی را که با عاشق تو» دوست است می شناسم. 

۷. من پدر زن مرحومم را به خواب دید م. 

الف) اب‌الزوجۀ خود را که مرحوم شده است» به خواب دید م. 

ب) آب‌الزوجة زندۀ زن متوفای خود را به خواب دیدم. 

۸. من مثل تو زود باور نیستم. 

الف) من مثل تو که زورد باوری» زود باور نیستم. 

ب) من هم مثل تو که زود باور نیستی, زود باور نیستم. 


کر تاببهای زبان (۱) ۴۹۳ 
.٩‏ با وجود امنال شما وضع دانشگاه اصلاح نمی شود . 
الف) وحود شما برای اصلاح دانشگاه مفید است» ولی کافی نیست. 
ب) وجود شما خود مانم اصلی اصلاح دانشگاه است! 
۰ به محض اينکه برادرش را دید کراواتش را مرتب کرد. 
- کراوات خودش را مرتب کرد یا کراوات برادرش را؟ 
مه به همین جد مثل که همگی حاکی یا ناشی از اغتشاش در رجوع یا مرجع 
ضمیر است: 
۱ حسن زن خود و برادر ثروتمندش را دوست دارد. 


- برادر ثروتمند خودش یا برادر ٹروتمند زنش را دوست دارد ؟ 

۲. او عمل جراحی خود را موفقیت آمیز اعلام کرد . 

الف) عمل جراحی‌ای را که بر روی شخص دیگری انجام داده بود . 

ب) عمل جراحی‌ای که پزشک جراح بر روی خود او انجام داده بود . 

۳ پلیس» تروریستی را که سابه به سابه دنبالش بود دستگیر کرد. 

- کی سایه به سایه به دنبال چه کسی بود ؟ پلیس به دنبال تروریست يا بالعکس؟ 

۶ اکبر لامپ تلویزبون را تعمیر و سپس آن را روشن کرد . 

- تلویزیود را روشن کرد یا لامپ را ؟ 

۵ هوشنگ قفل در را باز کرد و سپس آهسته آن را بست. 

- ففل را بست یا در را؟ 

۱. جهان سوم بیشتر از این پیشرفت نمی‌کند . 

الف) پیشرفت جهان سوم در حسدود و در سطح خوسی است و میزان آن 
تابت است. 

ب) پیشرفت جهان سوم دیگر در همین حد [نازل] متوقف شده است, و آینده‌ای 
ندارد . 

یک پدید؛ بیما رگونه و کژتاب دیگر داریم که عبارت است از نقل قول 
غير مستقیم. به چند مثال زیر توجه کنید : 

۲. حمید به حامد گفت بزودی نتیجة امتحاناتش را خواهند داد. 

الف) نتيحة امتحانات حمید را٩‏ 


۴۹۴ سیر بی سلوک 


ب) نتيحة امتحانات حامد را ؟ 
۱. افسر نگهبان گفت امشب نوبت نگهبانی من است. 
الف) نوبت نگهبانی خود افسر نگهبان است. 
ب) نوبت نگهبانی کسی که قائل این حرف و مخاطب افسر نگهبان است. 
۲ احمد به محمود گفت اگر امسال در کنکور شرکت نکند دیگر رغبت 
ادامهٌ تحصیل را از دست خواهد داد . 
- چه کسی ش رکت نکند» و چه کسی رغبتش رااز دست خواهد داد احمد یا 
محمود ؟ 
۳. او نامردم آهیز است. 
الف) با نامردمان معاشرت م ی کند . 
ب) او مردم آمیز - معاشرتی- نیست. 
۱ .او ناحق‌شناس است. 
الف) او ناحقی‌ها را می‌شناسد . 
" ب) او حق ناشناس یا حق‌نشناس است. 
4 همه مردم وظیفه‌شناس نیستند . 
الف) فقط بعضی‌ها وظیفه‌شناس نیستند . 
ب) تمامی مردم وظیفه نشناس اند . 
۵. در افریقا انسانها از کود کی به پیری می‌رسند . 
الف) سطح زند گی‌شان خوب است و عمر کافی می‌کنند » لذا از کود کی به 
جوانی و سپس به میانسالی و پیری می‌رسند . 
ب) برعکس, چنان زند گیشان سخت است که یک راست از کود کی به پیری 
رودرس می‌رسند . 
0 . خداوند جهان را از عدم آفربد . 
الف) از «حالتی» که وجود نداشت [در مرحلۀ عدم بود] به حالت موجود در آورد . 
ب) جهان را از جنس «چیزی» که همان عدم باشد آفرید . 
۱ انسان از نادانی به سوی دانایی می رود . 
الف) از مدا نادانی که حالت اولیه و طبیعی اوست, سیر استکمالی می‌کند و به 


کرتایبهای زبان (۱) ۴۳۹۵ 


دانایی می رسد . 
ب) به علت نادانی است که انسان به دنبال علم می رود . 
۷. او از ولگردی به جیب‌بری پرداخت. 
الف) شغل شاغلش را که ولگردی بود رها کرد و به شغل شریف جیب‌بری 
پرداحت. 
ب) از فشار بیکاری و ولگردی» ناجار شد که به جیب بری بپردازد . 
۸. یکی از زنان مد بر مدرسه از شغل خود استعفا داد . 
الف) یکی از خانمهایی که شغلش مدیریت مدرسه بود » از شغلش استعفا کرد . 
ب) یکی از زنال- یعنی یکی از همسران مردی که مدير مدرسه بود تفا جند 
زن داشت- استعفا داد . 
معروف است که بعضی از محققان روس در یکی از ملاقاتهای خود از مرحوم 
د کتر معین پرسیده بودند که «خانم د کتر معین» همسر ایشان است» یا دخترشان؟ 
٩‏ من از راهنمایی شما پشيمانم. 
الف) از راهنمایی کردن من شما را .. 
ب) از راهنمایی کردن شما مرا.. 
.۳ . جان‌دان مورخ فلسفه بهودی است. 
الف) حان‌دان مورخ «فلسفه یهودی» است, و از نظر دینی هم شاید فا 
مسیحی باشد . 
ب) جان‌دان مورخ فلسفۀ عمومی است» ولی از نظر نزاد و مذهب یهودی است. 
۱ جان‌دان مورخ فلسفه بهودی بیروحی است. 
الف) جان‌دان مورخ ... بیروحی است. 
ب) فلسفهٌ بهودی» یا فلسفة بهودی‌ای که او مورخ آن است» بیرو ح است؟ 
۱ او شحنه‌شناس است. 
ال کک اورا م شام 
ا ر س ا 
۲. از شدت آرزو جوان گردد پیر 
الف) از شدت آرزو مرد یا زن جوان پیر می‌گردد . 


۳۹۹ 


سیر بی‌سلوکك 
ب) از شدت آرزو» مرد یا زن پیر جوان م ی گردد . 
۱. از رهگذار حادثه قارون شود گدا 
الف) قارون تبدیل به گدا می‌شود . 
ب) گدا تبدیل به قارون می‌گردد . 
مطابق این الگو مثالهای نظرا نامحدودی می‌توان ساخت. 
۳. برای این کتاب- با فلان عتیقه- نمی توان قیمتی قائل شد .این نوع چیزها 


قیمت ندارد. 


الف تخل رة ايت 

ب) بی‌ارزش است. 

. او برای بازدیدی پنج روزه از تهران وارد فرود گاه مهر آباد شد‎ .٤ 

به محل وی رگول در این نمونه‌ها دقت کنید : 

الف) او برای بازدیدی [ »] پنج روزه از تهران وارد فرود گاه مهر آباد شد . 

ب) او برای بازدیدی پنج روزه [ »] از تهران وارد فرود گاه مه ر آباد شد . 

پ) او برای بازدیدی پنج روزه از تهران [ ] وارد فرود گاه مه آباد شد . 

این باقع اشتت و از رادو فده انیت روا کر مک ور نک را انم 


وی رگول بدانیم» قرائت این خبر از رادیو, مطابق با شکل (پ) که شکل درست است» 


نبوده است. 


۵. منتقد یا نمونه‌خوان پنج غلط از مقالۀ او گرفت که اتفاقاً همه درست بود . 
الف) غلطها واقعاً غلط بود » یعنی ایرادها وارد بود . 
با هط ربغهان اتادرست و تایا عاط ما اراد کرفعه رود و اط کر 


انراد کرتهای او انا و تاذرشت بود 


7 جواد با جعفر بچگانه [کود کانه] رفتار می کرد . 
الف) جعفر بچه بود» لذا رفتار جواد با او مناسب بود . 
e. :‏ ۱ : ۱ 
ب) حعقر و حواد هر دو بزر گسال بودند » ولی رفتار حواد با حعفر خام و 


کود کانه نود . 


۷. هیچ کارمند وظیفه‌شناسی تن به دریافت رشوه‌های ناچیز نمی دهد . 


- یک معنایش این است که ولی تن به دریافت رشوه‌های کلان می دهد ! 


و تایهای بان (1) سس سس سس سس ۳۱۷ 

۸. ین عکس» شما را به یاد من می اندازد . 

الف) با این عکس» من به یاد شما می‌افتم. 

ب) با این عکس» شما به یاد من می‌افتید . 

۹ خط من از خط میر عماد بد تر است. 

الف) خط ميرعماد بد است» ولی خط من از خط او بدتر است. 

ب) خط مير عماد عالی است» ولی خط من به خوبی خط او نیست» يا کمتر از خط 
او حوب است. 

۱ . غزل سعدی سست تر از غزل حافظ است. 

الف ) غزل حافظ سست است» ولی غزل سعدی از او سست‌تر است. 

ب) غزل حافظ در کمال استحکام است» ولی استحکام غزل سعدی از غزل او 
کمتر است. 

۲ مهین از خواهر خود زشت تر است. 

الف ) خواهر مهین زشت است» ولی مهین از او زشت‌تر است. 

ب) خواهر مهین واقعاً زیباست» ولی مهین کمتر از او زیباست. 

و مثالهای این الگو نظراٌ نامحدود است. 

۰. او جند قصیده از قصاید خاقانی را بی‌اشکال خواند . 

لف) جند قصیده از قصاید خاقانی را درست و بدون اشکال قرائت کرد . 

ب) او اعلام کرد که حند قصیدۂ خاقانی بدون اشکال است» یعنی بقیه بايد 
بررسی شود که آیا عیب و اشکال دارد یا خیر. یا اینکه بقیه بررسی شده است و همه عیب 
و اشکال دارد . 

[توضیح آنکه این مثال به نظرم ایهام (با دو نقطه) دارد . زیرا «خواند » دارای دو 
معناست.] 

۱. او به جای اسب. ارابه می‌کشد . 

الف) او به حای کشیدن تصویر اسب, به کشیدن تصویر ارابه می پردازد . 

ب) او وظیفۀ اسب را به عهده گرفته است و ارابه را با خود و نیروی خود می کشد 
وی 


این مورد هم مانند مورد پیشین» ایهام (با دو نقطه) دارد . حال آنکه ماایهام را از 


۸ سیر بی سلوک 
مقولۀ بحث ابهام خارج کردیم. منظور این است که «به جای» و «م یکشد» هر کدام دو 
معنی دارد . و در ابهام (با یک نقطه) این شرط ملحوظ است که کلمه‌ای دو معنایی در 
کار نباشد » و خلل در ساختار حمله باشد . 

۲. گر داد گاه هم بگذارد . من پا روی حق نخواهم گذاشت. 

این مورد هم مانند دو مورد بالا ایهام دارد - در کلمه «بگذارد »- 

۱. ایمان داشتن» بدون شک کار دشواری است. 

الف) ایمان داشتن» بدون شک ورزیدن» کار سختی است. 

ب) تردید نیست که ایمان داشتن کار مشکلی است. 

۲ او پس از فرار از زندان, در جنگ داخلی اسپانیا که در آن کشته شد ‏ شر کت 
کرد. 

این مثال واقعی است و از یک ترجمه ب رگرفته شده است. و موهم این معنی است 
که او پس از کشته شدن در حنگ, در آن ش کت داشته است. 

۳ در غیاب شما به ما خوش گذشت. 

الف در رمان عبت شما به ما خوش گدشت. 

با ندعل غیت شیا ما شو کشت 

.٤‏ منشی کلمۀ به سرعت را به کندی می‌نوشت. 

[محض تغییر ذائقه این یکی را بی‌توضیح م ی گذاریم و م ی‌گذریم.] 

۵. او مثل بلبل انگلیسی حرف می‌زند . 

- موهم این معنی است که بلبل هم انگلیسی حرف می‌زند . 

۰ مجید و همسر اولش در اوایل سال ۱۳۵۲ ازدواج کردند . 

الف) مجید و همسر اولش که از همدیگر طلاق گرفته بودند » هر یک با شخص 
دیگری, شخص ثالث و رابع داستان» ازدوا ج مجدد کردند . 

ب) مجید و آن دختر یا آن زن که اینک همسر اول او به حساب می آید » در سال 
۲ ازدوا ج کردند . 

۷ مردان پارسا را هیچ لهو و لعبی از یاد آخرت غافل نمی‌کند . 

الف) مردان پارسا اهل لهو ولعب هستند » ولی در عین حال این لهو ولعب باعث 
غفلت آنها از یاد آخرت نیست. 


کر تاببهای زبان (۱) ۴۳۹۹ 
ب) مردان پارسا اصلا و ابدا به هیچ لهو لعبی گرایش ندارند ولذااز یاد آخرت 
عافل نیستند . 


۸. او از هیچکس به خوبی من پرستاری نکرد. 

الف) او از همه خوب پرستاری کرد ولی از من پرستاری بهتری کرد . 

ب) او از همه خوب پرستاری کرد » ولی پرستاری‌ای که من از دیگران کردم از 
پرستاری او بهتر بود . 

پ) او از آدمهای بسیاری پرستاری کرد که هیجکدام به خویی من نبودند . 

۹ او در این جنگ فرزند ارشد » و تنها نان آور خانواده‌اش را از دست داد . 

الف) فرزند ارشدش همان نان آور خانواده بود . یمنی فقط یک نفر را 
ار دست داد . 

ب) هم فرزند ارشدش راء هم فرزند دیگر با شخص دیگری را که نان آور 
خانواده‌اش بود از دست داد . 

۱ و با خواهر خود و تنها زنی که محرم او بود به حج رفت. 

- این شخصیت (ها ) یک نفر بود(هاند ) یا دو نفر؟ 

۲ او با ارزشترین کتاب کتابخانةٌ خود و تنها نسخۀ خطی ملکی خود از دیوان 
حافظ را در حراج فروخت. 

- این کتابها یکی بوده یا دو تا؟ 

۳ شب بلدا و طولائی ترین شب سال را به شب‌نشینی گذراند . 

- دو شب بوده است یا یک شب؟ 

توضیح آنکه نمونه‌ها و مثالهای این الگو نظراً نامحدود است. 

۰ . دو خواهر و برادر به علت بیماری وبا در تربت‌جام جان سپردند (کیهان شمارة 
€( 

این جمله ابهام یا کژتابی دارد و معلوم نیست که این عده دو نفر يا سه نفر یا 
جهار نفر بوده‌اند . ولی از متن خبر بر می آید که اینان فقط دو تن بوده‌اند » یک خواهر و 
برادر» نه دو خواهر و یک برادر» يا دو خواهر و دو برادر. 

۱ او عمری با ربا و خودخواهی مبارزه کرد . 

الف) ریا کارانه و خودخواهانه مبارزه کرد . 


۳۷۰ 


سیر بی سلوک 
ب) با آفاتی جون ریا و خودخواهی در افتاد و آنها آما ج انتقاد و مبارزه او بودند. 
۲ . پوست بز دباغی شده گران است. 
الف) پوست بزی که آن بز- زنده‌زنده!- دباغی شده باشد . 
ب) پوست دباغی شد؛ بز. 
۱. انگشت پای گچ گرفته‌اش را به من نشان داد . 
الف) تمام پایش در گچ بود » و انگشتش را که معلوم نیست در گچ بوده یا نه» به 
من نشان داد . 
ب) فقط انگشت پایش را گچ گرفته بودند . 
۲. جلد کتاب خوش چاپ چند رنگش را به دیوار زده بود . 
- کتاب خوش جاپ و چند رنگ بوده یا جلدش؟ 
۲. باية میز خاتمکاری شده‌ای در معرض دید من بود . 


توضیح آنکه نمونه‌های این الگو هم نظرا نامحدود است. 


کزتابیهای زبان 
)۲( 


در قالۀ اول نوشته بودم که «چهار گفتار» گفت و گوهای کوتاه مرا به حصلت خاصی از 
زبان توجه داد که پیش از آن به غفلت از کنارش م یگذشتم.» و گفت‌و گوی سوم را 
چنین شرح داده بودم: 

«حوالی شب عید بود و در منزل» خانه تکانی داشتیم. فرزند خردسالم (پنج ساله) 
از حند پل یک نردبان دو سویه بالا رفته بود . من برای همه اهل منز شربت درست 
کردم و به دست هر کدام لیوانی دادم. به این کوچولو هم که در پله‌های اواسط نردبان» 
نیمه ترسان, نیمه‌لرزان» ایستاده بود » یک لیوان دادم» گفتم برو بالا. بلافاصله گفت: از 
این بالاتر؟ منظور من این بود که لیوان شربت را برو بالا» یعنی بخور. او تصور کرده بود 
که م ی‌گویم از پله‌های نردبان برو بالا...» 

همان فرزند کژتاب بازیگوش بنده که در مقالة قبلی شیرین سخنی کرده بود » پس 
از حدوداً یک سال» در این مقاله هم مانند هنرمندان خردسال, نقش ایفا می‌کند . 
ماحرای کوجک حدید او از این قرار است که یک روز از روزهای سخت زمستانی» 
ناگهان بخاری مدل ۵۱ منزل ما - که کانون نیمه گرم خانوادة ما مرهون همت اوست- 
شروع کرد به بدلگامی و بد سوزی و گربه رقصانی و گازهای بوینااک متصاعد کردن. 


۲ سسس سیر بی سل وک 
اهل خانه لاجرم در صدد چاره‌جویی بر آمدند . سه ساعت بعد » هوشنگ آقا ء بخاری‌ساز 
ارمنی محلۀ ما - که اخلاق اسلامی‌اش زبانزد همگان است- بالای سر مریض حاضر بود 
و داشت با بخاری ور می‌رفت» و دود و دوده راه دید و دیده را بسته بود . 

از طرف دیگر همسر ایثا رگر و دانشپرورم» برای آنکه مبادا در سیر و سل وک 
علمی اینجانب مختصر فتوری رخ دهد » که فی‌الواقع صدمه‌اش جبران‌ناپذیر است» منقلی 
اتش فراهم ساخته بود . ( گواینکه «منقل» هم در این مثال کژتابی دارد و باد آور 
حزب منحلة دیگری است) و گذاشته بود نزدیک میز تحریر من. فرزند شش سالة 
نامبرده‌ام- که می توان موقتاً اسمش را گذاشت پل کوجولو - از اشتغال علمی اینجانب 
استفاده کرده با منقل ور می‌رفت. فرزند فهیمتر بز رگترم؛ به برادر کوجکترش- پل 
کوچولو - نهيب زد که «بچه فوت نکن» خا کستر بلند می‌شه.» پل کوچولو با لحنی حق 
به جانب در پاسخش گفت: «من که فوت نمیکنم. دارم سر خودم ر وگرم م ‌کنم.» من» 
غرق در مشغلۀ علمی» لبخند کمرنگی زدم, در دل گفتم عجب پل کوچولوی خوبی که 
دارد برای خودش مشغله و (سر گرمی 6 درست می کند: 

دوباره فرزند بزرگترم به سر برادر کوچکترش داد زد . و پل کوچولو» با لحنی 
معصومانه‌تر و حق به جانب‌ترء همان جواب را داد . من کنجکاو شدم. یک لحظه خود را 
به هر زحمتی بود» از غرقابة علم بیرون کشیدم و به آن طرف نگاهی انداختم. ديدم که 
پل کوجولو «سرش» را یک‌وری کرده و روی آتش منقل گرفته است که « گرم» شود . 
اینجا بود که تازه معنای جمل؛ او را که می‌گفت «دارم سر خودم را گرم م یکنم» فهمیدم. 

دو روز بعد » گفت‌و گوی کوجک و کژتاب دیگری بین پل و من در گرفت. آن 
روز» زودتر از موعد همیشگی ناهار, گرسنه شده بودم. عیالم که خوشبختانه ناراحتی 
گوارشیام را حدی می‌گیرد » غذای مرا زودتر از غذای دیگران آماده کرده و جنانکه از 
«زد خوب فرمانبر پارسا» انتظار می‌رود » در سینی و در برابر من گذارده بود . تکروانه 
مشغول خوردن شدم. در این اثنا» پل را ديدم که دوروبر من می‌پلکد . فکر کردم او هم 
دچار گرسنگی زودرس شده است. گفتم: «پل» میل داری با بابات غذا بخوری؟». 
گفت: «نه, میل ندارم.» و من فی‌الواقع نفهمیدم او به غذا میل ندارد یا به همغذایی با من. 

یک بار دیگر هم یکی از خویشانم در منزل ما با من ناهار می‌خورد . و ضمن غذا 
خوردن گفت: «والله من در خانۀ خودمان چندان میلی به غذا ندارم.» من از در طنز در 


کژتابیهای زبان [ ۳( FY‏ 
بان گفتم: «شما به یک همغذای خوب احتیا ج دارید . مثل من.» که معلوم نبود آن 


همغذای خوب» منم یا من نیز به یک همغذای خوب احتیاج دارم. 


حالا بهتر است قدری جدی‌تر شده و بحث رااز این حالت خودمانی و خانواد گی 
و غیرعلمی حارج ساخته, مراتب دقت‌نظر و صحت عمل خود را به طریقی منصفانه و 
بیطرفانه» در باقی ماندة این مقاله بر خوانند گان دقیق‌النظر خود ثابت کنم. 

جنانکه خوانند گان گرامی استحضار دارند , از یک طرف ما در عصر شبکه‌ها به 
سر می‌بریم: شبکة آبرسانی» شبکة برق» شبکة اطلاعات و اطلا ع رسانی» شبکة اول و 
نت و در کشورهای خارحه: چندم- تلویزیون و خلاصه شبکه فساد و حاسوسی و 
جیزهای دیگر . و از طرف دیگر مواجه با تولید انبوه در هر زمینه هستیم. از طرف سوم (و 
به قول سره‌نویسان : سدیگر) آنکه قانون باید کلیت داشته باشد , و احکام و گزاره‌های 
علمی» برای آ که ان‌شاءاللّه قانون شوند » باید از کلیت و شمول برخوردار باشند . از 
طرف جهارم بنده می خواستم به به تيغ مرتضی علی هم که شده به بحث خود که البته ربطی 
به علم عظیم الشأن زبان‌شناسی ندارد » جنبه یا وجهه یا حتی جلو علمی بدهم. لذا گفتم 
جاره‌ای نیست جز اپنکه شبکه‌ای کشف کنم و با تولید انبوه» و در آرزوی برخورداری 
از شمول قانونها و قانونمندیهای علمی» مقادیر معتتابهی جملۀ کژتاب که دارای ساختمان 
نحوی واحد یا مشابه بودهء یا لااقل به قول مرحوم لودویگ ویتگنشتاین «شباهت 
خانواد گی» داشته باشند » پیدا و عرضه کنم» تا رشتة علمی نوخاستة «کرتابی شناسی»- 
که تا این لحظه و امروز به قول مولانا: «چون کشتی بی‌لنگر کڑ می‌شد و مژمی شد »- به 


قول شیخ اجل: : ((قدر بیند و به صدر نشیند .» 


کشف شبکة کژتابی 
به نظرم می رسد که در ساختمان تشبیه در شعر و شاید هم در نشر فارسیء و بلکه 
شعر و نثر سایر زبانها هم نوعی کژتابی نهفته است. البته نه در همه بلکه در بعضی از 
تشبیه‌ها. ما در اینجا فقط با نوع خاصی از تشبیه, که توضیح خواهم داد» سرو کار داریم. 
الف) مقدمتاً عرض کنم که وقتی می‌گوییم: «مثل شیر ژیان به حریفم حمله 
بردم.» وجه شبیه در این حمله و در این تشبیه, حمله يا صولت دلیرانه است. و این تشبیه 


یا این عبارت تشبیه آمیز کژی و کاستی ندارد . وجه شبه از ا رکان تشبیه است» و گرنه اصلا 


4۴ : سیر بی‌سلوک 

تشبیهی صورت نخواهد گرفت. مثلاا گر بگوییم: «در جلسة دادرسی» مثل شیر ژیان 

حریفم- یعنی طرف دعوا - را مجاب کردم.» یا تشبیهی نکرده‌ایم» یا تشبیهمان بی‌بنیاد 

و بی ربط است» زیرا شیر ژیان نمی تواند حریفش را مجاب کند. (طبعا مجاب کردن 

یعنی به تصدیق و تسلیم و الزام منطقی کشاندن حریف یا همسخن یا مدعی با هر مخاطب 
۳ 

دیگر.) 


ب) مقدمۀ دیگر این است که در اینجاء برای لت ٫‏ شنا تش 


محذوف‌الادات» که شبیه استعاره می‌شود » کاری نداریم. و از همۀ ادات تشبیه (= مثل» 
به‌سان» مانند و نظایر آنها ) فقط به یکی یعنی چون (- همچون = چو ) می پردازیم تا دامنة 
بحث جمع و جورتر باشد . یک قید آسان‌ساز دیگر هم می گذاریم و آن اینکه همۀ مثالها 
رااز حافظ می آوریم. 
حال دقت بفرمایید . وقتی که حافظ می گوید : 
از سر کشتۀ خود م ی گذری همچون باد چه توان کرد که عمر است و شتابی دارد 
مصراع اول موهم این معناست که باد هم از سر کشتۀ خود می گذرد ! حال آنکه 
طبق قراین حالیه و مقالیه» مراد شاعر صرف سرعت و شتاب باد است» نه احوال و عوالم 
یگ همین ونی ی ا 
جوبید بر سر ایمان خویش می‌لرزم که‌دل به‌دست کمان‌ابروئیست کافر کیش 
مصراع اول موهم این معناست که بید هم ایمان دارد و بر سرایمان خویش 
می‌لرزد و در این ترس‌ولرز با شاعر شریک است. همچنین در بیت زیر: 
در تاب توبه‌چند توان‌سوخت همچوعود می ده که عمر در سر سودای خام رفت 
مصرا ع اول موهم این معناست که عود هم در «تاب تویه» می سوزد . یا همجنین 
در این بیت: 
چون پیاله دلم از توبه که کردم بشکست همچولاله جگرم‌بی‌می‌و خمخانه بسوخت 
مسلم است که پیاله در توبه کردن با شاعر شریک نیست» بلکه فقط بین شکستن 
ظاهری آن [< امر محسوس] و شکستن باطنی دل حافظ [ امر معقول یا 
غیر محسوس] رابطه و تشبیه بر قرار شده است. و در مصرا ع دوم هم «سوختن جگر لاله» 
همان داغداری یا نشانداری طبیعی و گیاهی اوست (- امر محسوس)» به «سوختن حگر» 
شاعرء یعنی درد و دا غ و حسرت او از فراق باده [= امر معقول] تشبیه شده است. اشکال 


کژتابیهای زبان (۲ ۴ سس نت ۳۷۵ 
مصراع دوم در | این است که لالۀ گیاهی» بر خلاف شاعرء غم و پروای شراب ندارد . 
ساختمان شعر و نحوة آرایش کلمات آن در مصراع اول چنین القا می‌کند که پیاله هم 
اهل توبه است و دلش از توبه شکسته است. آرایش طبیعی کلام» نقدیرا چنین است: «دلم 
از توبه‌ای که کردم همجول پیاله شکست.» و در | ین حملة منثور ایهام و ابهام یا به 
اصطلاح بنده کڑتابی راه ندارد . 
تصور می‌کنم مثال به اندازة کافی آورده باشم. جند بیت دیگر از حافظ را - این 
بار بدوذ هیچ توضیحی- نقل می‌کنم . همه اين ابیات» همانند ابیات پیشین کزتابی در 
تشبیه دارند » خوانند گان محترم خود قبول زحمت فرموده در ساعتار تشبیه آنها تام 
کنند , تا نگارندة این سطور» متهم به درازنویسی, یا توضیح واضحات نشوم. 
جه کند کز ر یی دوران نرود چون پرگار هر که در دایرة گردش ایام افتاد 
ا ر این معناست که پرگار هم مانند شاعر یا انسان» اسیر 
جنبر جفاهای زمانه و گردش ایام است. ال الا بش 
جو لاله در قدحم ریز ساقیا می و مشک که نقش خال نگارم نمی رود رضن 
مصراع اول موهم این معناست که ای ساقی که مخاطب من هستی» مان لاله که 
در قد ح من می‌و مشک می‌ریزد » در قدح من می ومشک بریز. . ولی گویا مراد شاعر این 
است که همان می‌و مشکی را که لاله- به طور طبیعی» آنهم به ضرب و زور استعاره- در 
قد ح خود دارد» در قد ح من بریز. 
ا رق ردد عار ن وو ا کور زرا ر هان کار 
موهم این معناست که زر هم رقیب دارد و ار طعنة رقیبش عيار خود را در دهان 
گاز۔ یعنی بوت مخصوص دوب‌زر - تغیر نمی دهد . 
غم یکه جون سپه‌زنگ» ملک دل بگرفت زحیل شادی روم رعت زداید باز 
مصراع اول موهم این معناست که سپه زنگ ملک دل شاعر را گرفته است» حال 
آنکه فی‌الواقع نگرفته است. 
دردا که از آن آهوی مشکین سیه جشم چون نافه بسی خون دلم در جگر افتاد 
اولاً نافه ممکن است خون دل» یا فقط خون استعاره یا کنایه از ماده و مایم طبیعی 
مشک- همراه داشته باشد » ولی آیا آن خون» خون‌دل است» و اگر هم خون‌دل است» 


آیا در حگرش می‌افتد ؟ ثانیاً درد حافظ از دست یار آهووش مشکین بوی خویش است» 


۴۷۹ سس سس سیر بیسلوک 
آیا نافه هم از دست یار یا آهوی مشکین محبوب حافظ جفا کشیده است؟ 


الف) 

بی زلف سر کشش سر سودائی از ملال همچون بنفشه بر سر زانو نهاده‌ایم 
ب) 

در گوشۀ‌امید چون نظارگان ماه چشم طلب بر آن خم ابرو نهاده‌ایم 
پ) 

ك 2 و ۶ ۳ ۰ 

ز شوق نر گس مست بلند بالائی چولاله باقدح افتاده بر لب جویم 
تٽت) 


به بوی آنکه ببوسم به مستی آن لب لعل چه خونکه‌در دلم‌افتاد همچو جام و نشد 
طالبان مثالهای بیشتر» قبول زحمت فرموده» شخصا به دیوان خواجه» یا دیوان 
شاعران دیگر رجو ع کنند » و اگر شکایتی دارند لاجرم به «دیوان لاهه» مراجعه فرمایند . 
ممکن است بعضی از خوانند گان یا ادب‌شناسان و سخن سنحان بگویند » این 
کژتابیها که نگارندة این سطور به این نوع از تشبیه در شعر حافظ یا دیگران نسبت 
می دهم» یک توهم است» یعنی به نحوة نگاه غریب من به شعر حافظ مربوط است و از آن 
ناشی می گردد . 
در پاسخ عرض می‌کنم که به اعتقاد بنده بسیاری از خوانند گان در این احساس و 
این نحوة نگرش با من سهیم خواهند بود . طبق آزمونی که بنده به عمل آورده و بعضی از 
این مثالها را با بعضی از دوستان اهل‌نظر و شعر شناس در میان گذاشته‌ام» دیده‌ام که در 
این وا کنش با من سهیم‌اند » و در یک کلام صحت مدعای من و وقوع کرتابی را در این 
نوع از تشبیهات تصدیق می‌کنند . اما ا گر کسانی باشند که حنین تصور کنند یا عقیده 
داشته باشند که این خصیصه» عرضی و موردی و استثنایی نیست» بلکه ذاتی و سرشتی 
همه تشبیهات در همه شعرها و لاقل در همة تشبیهات شعر فارسی است» در پاسخ عرض 
می‌کنم که در درجۀ اول معلوم می شود که این منتقدان» خود تندروتر از من و کاتولیک‌تر 
از پاپ هستند » و اعتقادشان مژید مدعای من است. اما جود غرض تحری حقیقت است» 
نه تعبیه و مفلطه لذا پاسخ جدی‌ترم این است که خیر چنین نیست. یعنی این عارضه» از 
لوازم ذاتی تشبیه در شعر فارسی یا هر شعر دیگر نیست. به تعبیر بهتر و صریحتر : 
تشبیهات سالم و غیر کژتاب» یعنی آنهایی که به واقع یا در عالم بهانه‌جویی و شیطنت 


کزتاببهای زبان (۳) وف 
زبانی و ادبی» نتوانیم به آنها نسبت کڑتابی بدهیم» در شعر فارسی و شعر حافظ بسیار 
است» بلکه غلبه وا کثریت با آنهاست. اینک چند مثال بې‌اشکال» و غير کژتاب (= راست 
تاب) از تشبیهات حافظ: 


الف) 

می نماید عکس می‌در رنگ روی‌مهوشت همجو ب رگ ارغوان بر صفحۀ نسرین غریب 
ب) 

اساس توبه که در محکمی چوسنگ‌نمود ‏ ببین که جام زجاجی چه طرفه‌اش بشکست 
ب) 


شیدااز آذ‌شدم که نگارم چوماهنو ابرو نمود و جلوه‌گری‌کرد ورو ببست 
ت) 
فرصت شمر طریقت‌رند یکه‌این نشان چون راه گنج بر هم هکس آشکاره نیست 
ث) 
در زلف چونکمندش ای‌دل‌مپیچ کانجا سرها بریده‌بینی بی‌جرم و بی‌جنایت 
همین مثالها کافی می نماید » ولی اگر خواهان نمونه‌های بیشتری هستید به غزل 
مصنوع و در عین حال دلنشینی از حافظ که ردیف آن «چو شمع» است» به مطلع زیر» 
مراجعه فرمایید : 
در وفای عشق تو مشهور خوبانم چوشمم شب نشین کوی‌سربازان و رندانم‌چوشمع 
که بازده بیت است» و از نظر بحث ما تابلویی تمام نماست. تامل در این غزل هم 
فال وهم تماشا در بر دارد» و تمرین و آزمون خوبی است که به خوانند گان محترم نشاد 
خواهد داد که با وجود دو سه فقره کژتابی در تشبیه‌های بعضی ابیات آن غلبه و اکثریت 
قاطع با تشبیهات سالم و غیر کژتاب است. 
حالا که دیواری کوتاه‌تر از دیوار شعر حافظ پیدا نکرده‌ايم» و سخن والای او 
را آماج آزمایشهای عجیب و غریب خود ساخته‌ايم» خوب است که در ساختمان این بیت 
او هم از نظر کژتابی شناسی تأمل کنیم: 
ز من جوباد صبا بوی‌خود دریغ‌مدار چراکه‌بی‌سر زلف‌توام‌به‌سر نرود 
مصراع اول محتمل و موهم سه معناست: ۱) از من بوی خود را دریغ مدار» 
حنانکه باد صبا هم بوی خود رااز من دریم نمی دارد . ۲) از من بوی خود را دریغ مدارء 


۷۸ سیر بی سل وک 
جنانکه بوی خود رااز باد صبا هم دریغ نمی‌داری. ۳) بر عکس باد صبا که بوی خود 


را از من دریغ می‌دارد » تو بوی خود رااز من دریغ مدار. 

نگارند؛ این سطورء در « کژتابیهای زبان» شمارة اول هم چند کتابی در چند 
بیت حافظ سراغ گرفته و مطرح کرده بودم» بهتر است کسانی که به پیروی از احمد 
کسروی» تمایل پیدا یا پنهان به پرونده‌سازی برای حافظ دارند - و بنده قاطعانه تبری خود 
را از آنان اعلام می‌دارم- به آنها و نیز جدبدترین موردی که تا کنون در شعر او یافته‌ام» و 
همینجا طرح م یکنم» مراجعه کنند » که بدین ترتیب پرونده او و بار گناهان خویش را 
هر چه سنگین کنند . اینجانب که در چند کتاب» به نحوی جدی با شعر آسمانی و کلام 
قدسی حافظ برخوره داشته‌ام» نمی‌دانم جرا دارم در اینجا و ای ن گونه مقالات» محانا آب 
به آسیاب دشمن ريخته و سرود یاد مستان می‌دهم؟ 

باری, خواجه می فرماید : 

چو پیراهن شوم آسوده‌خاطر گرش همچون قبا گیرم در آغوش 

تصدیق می‌فرمایید که بیت عجیبی است» و تعبیر یعنی تشبیه غریبی در بر دارد . 
می فرماید اگر یار خود را - طبعاً به قید عقد شرعی و حبالة نکا ح- مانند قبا در آغوش 
بگیرم» یعنی همان طور که قبای او سراسر اندام او را در بر گرفته است» او را در بر بگیرم» 
فی‌الفور به مقامی خواهم رسید که همجون پیراهن, آسوده‌خاطر خواهم شد . پیشرفت 
انوا ع علوم» مخصوصا روا شناسی و روان‌کاوی در قرن بیستم» این نکتة مهجور را ثابت 
کرده است» که پیراهن» مخصوصا اگر از پشم نباشد که تن آدم را می‌خورد » یک 
آرامبخش قوی و بی‌زیان است, وا گر ما انسانهای هراسان و شتابان آخرین دهذ قرن 
بیستم» با در برداشتن انوا ع پیراهنها, حتی اند کی هم احساس آسوده‌خاطری نم یکنیم» 
لا محاله یا به جنس جلب پیراهنهای بی خاصیت و بشور و بپوش و بی بر کت امروزه مربوط 
است؛ یا به جنس مشکوک خودمان. گویی خواجه که لسان‌الفیب است؛ برای رفع ایراد 
آن بیت» و زدودن شبهه از حاطر نا آسودۀ ماست که بیت زیر را سروده است: 


هر حه هست از قامت‌ناساز بی‌اندام‌ماست ورنه‌تشریف تو بر بالا یکس کوتاه‌نیست 


کژتابیهای زبان 
)۳( 


۱ ین اولین بار است که شما را بدون عینک می بینم . 

الف) من که بیننده هستم» بدون عینکم. 

ب) شما که مورد ریت من هستید » بدون عینک هستید . 

۲ تا آنجا که به یادم هست. شما روز اول مهر ماه ۸۹ به منزل ما آمد بد و این 
دوازده عکس را از من گرفتید . 

الف) عکسها عکسهائی است که روز اول مهر ماه 1٩‏ در منزل ماء از من 
انداخته‌اند . 

ب) عکسها, جیزهای دیگری است» حتی ممکن است عکسهای رنگی مجلات یا 
جیزهای متفرقه باشد » و شما روز اول مهر ماه ۱۳۹۹ به منزل ما آمدید و دسته یا پوشۀ 
آنها را از من گرفتید » یعنی ستاندید . 

۳. جمشید با دوست دخترش ازدواج کرد . 

الف) ظهور معنا در این است که جمشید با به اصطلاح گرل‌فرندش ازدواج 
کرده‌است. 


ب) حال آنکه این حمله یک جملهة واقمی است و مضمون آن برای یکی از 


۳۸۰ 
خویشان من پیش آمده‌است. 

یعنی جمشید که از همسر اولش جدا شده بود و با دختر خودش که دانشجو بود 
زند گی می‌کرد » تصمیم به تجدید فراش گرفت» و با دختر دانشجوثی که «دوست 
دخترش»» یعنی دوست و همدرس صبیهٌ او بود » ازدوا ج کرد . 

8 . پدرم به معارف شرعی و عمویم به علوم غیر شرعی علاقه داشت. 

الف) عمویم به علومی چون تاریخ و جفرافیا و طب و شیمی که جزو علوم شرعی 


پیست » علاافه داشت. 


سیر بی سلوک 


ب) عموی من» به علومی که غیر شرعی‌اند مانند سحر و شعبده و رمل و چیزهائی 
که مخالف با شرع است» یا به دلیلی در شرع از آنها نهی شده است» تعلق خاطر داشت. 

۱ شعر محصول کا رکرد غیر طبیعی ذهن بشر است. 

الف) شعر محصول کار کرد طبیعی ذهن نیست. یعنی به طور طبیعی از هر ذهنی 
شعر تراوش نمی کند . 

ب) شعر محصول کار کرد غیر عادی و نابهنجاری ( آنورمال) ذهن بشر است. 

۲ قضاوت من دربارة همکاری اینشتین در ساختن بمب اتمی کاملا علمی و غیر 
اخلاقی است. 

الف) قضاوت من فقط از نظر و نظ ر گاه علمی است و ربطی به اخلاق ندارد . 

ب) قضاوت من این است که او را از نظر اخلاقی محکوم می‌کنم. 

پ) قضاوت من در عين حال که علمی است, یا از نظر علمی درست است. از 
نظ ر گاه اخلاقی قضاوتی نادرست است. یعنی من اخلافاً حق ندارم دربارة اینشتین قضاوت 
کم 


۵. اردشیر از نظر استادانی که در طول تحصیل داشته است» آدم خوش شانسی 


الف) اردشیر استادان خوبی داشته است؛ به اصطلاح از نظر داشتن استادان خوب» 
«شانس» آورده است. 
۰ ۰ و 3 تک 
ب) از نظر گاه یا به نظر استادان اردشیر » اردشیر آدم خوش شانسی است. 
.و یکی از معدود محققان معاصر انقلاب فرانسه است. 


کژتابیهای زبان (۳) ۴۸۱ 


۷ دخالت بیشتر دانشمندان در امر سیاست. زبانبار است. 

معلوم نیست «بیشتر بیشتر» به دخالت مربوط است» یا دانشمنداد: 

الف) دخالت بیشتر از این ميزان که دانشمندان دخالت کرده‌اند ... 

ب) دخالت تعداد بیشتری از این تعداد از دانشمندان... 

۸ ین جمله از سیمای جمهوری اسلامی (اخبار ساعت هشت و نیم بمدازظهر» 
شبکه اول» ۹/۲/۳۱ ) شنیده شد :] معاون نخست وزير و وزیر خارجة چین چنبن گفت... 

الف) معاون نخست وزیرء در عين حال معاون وزير خارجة چين هم هست. 

ب) او معاون نخست وزیر» و در عين حال وزير خارجه چین است. 

۸/۱ . در برنامۂ یکی از ز سمینارهای علمی و فرهنگی» ضمن توضیح مواد برنامه 
نوشته شده بود : 

سخنرانی رئیس سازمان انرژی اتمی و روابط جمهوری اسلامی با یونسکو 

الف) این دو یک نفرند و فقط یک نفر سخنرانی خواهد کرد . 

ب) دو شخصیت هستند » و دو نفر سخنرانی خواهند کرد 

٩‏ بارها نظیر این جمله را از رادیو - تلویزیون می‌شنویم که می‌گویند : وزیران 
خارجة ایران» امارات خلیج فارس: الجزایر و سوریه... که موهم این معنی است که هر یک 
از این کشورها بیشتر از یک وزير خارجه دارند . 

۰ استاد غلامحسین امیرخانی, د یوان حافظ را به خط زیبای نستعلیق نوشته است. 

الف) معلوم نیست اجرا و عملکرد استاد امیر خانی زیباست يا نه» بلکه این نکته 
مسلم است» که خط نستعلیق در میان اقلا و خطوط معروف» زیباست. 

ب) از قرینه برمی آید , که استاد امیرخانی این دیوان را - که به خط نستعلیق 
نوشته است - به زیبائی نوشته است. 

۱. خداوند مومنان مخلص و صالح را از آتش دوز خ نجات می‌دهد . 

الف) مؤمنان مخلص هم در آتش دوز خ هستند » ولی خداوند آنها را نحات 
می : هد . 

ب) خیر» آنها را از اینکه اصولا در آتش دوز خ بیفتند » باز می‌دارد » و به کلی 
رستگارند . 


۳( سس سس سیر بی سلوک 

۱ پزشک حاذق با انجام جراحي حیرت انگیزی او را از مرگ حتمی نجات 
داد . 

الف) پزشک حاذق, بیمار را که واقعاً مرده بود » حیات تازه می بخشد . 

ب) قدری تعارف در جمله هست» یعنی از م رگ قریب الوقو ع نجات داده‌است. 

۲ رادیوی خودمان در اخبار ساعت ۸ صبح یکی از روزهای آخر مهرماه 2۹ 
چنین جمله‌ای گفت: «به گفتة ...ا کنون زمان تشکیل لبنان آزاد از فالانژها و شبه - 
نظامیان فرا رسیده‌است.» 

الف) تشکیل لبنانی که از شر این گروهها خلاص باشد . 

ب) تشکیل لبنانی از خود این گروهها! 

۳ با جناب کامران فانی برای خریدن کتاب به یکی از شعب کتابفروشیهای 
دانشگاه تهران» که بعد از میدان فردوسی» خیابان فرصت قرار دارد » می‌رفتیم. جناب 
ایشان برعکس من. از پیاده روی دلخوشی ندارند » لذا هميشه, محترمانه با زودتر پیاده 
شدن و مقداری از راه را پیاده رفتن مخالفند . با تا کسی به طرف مقصد روانه بودیم. گفتم: 
« آقای فانی سر فرصت پیاده می‌شویم...» ایشان با حرف من به سرعت مخالفت کردند . 
زیرا فکر م یکردند که من قصد هوسبازی و حیال پیاده روی دارم. و منظورم از سر 
فرصت»» موقع مناسب است» حال آنکه منظور سر خیابان فرصت بود . 

.٤‏ داشتیم از خانه‌ای» یعنی آپارتمانی که در اجار ما بود» و به مدت ۱۷ سال 
در آن زند گی کرده بودیم» به منزل دیگری نقل مکان می کردیم. همسرم با یاد و دریغ 
(نوستالژی) گفت: من بهترین سالهای عمرم را در این خانه گذرانده‌ام. 

که معلوم نبود مراد او نکوهش است. يا ستایش. یعنی: 

الف) من بهترین سالهای عمرم را به نحوی که معلوم نیست به خوبی يا به بدی در 
این خانه گذرانده‌ام. 

ب) سالهائی را که من در این خانه - به هر نحو - گذرانده‌ام» سالهای خوب و 
خوشی بوده‌است. 

۵. در مجلد سوم دا یره المعارف تشیعم در مقالة بروجردی (محمد صادق) 
چنین عبارتی آمده‌است: «... از آن پس به نجف رفت و به محضر حاج میرزا حبیب رشتی» 
صاحب کفابه و صاحب عروه بیوست...» 


کژتاببهای زبان (۳ (۱۳-_س سس ا 
الف) حاج میرزا حبیب رشتی صاحب کتابی به نام کقابه» و کتاب دیگری به نام 
عروه است. 

ب) حاج میرزا حبیب رشتی» فقط صاحب کفایه است» و بروحردی مذ کور به 
حضور دو نفر» یکی میرز حبیب - که صاحب کنابه انگاشته می‌شود - و به حضور 
صاحب عروه که شخصیت دیگری است - رسیده است. 

پ) حال آنکه حق و واقع قضیه این است که بروجردی به حضور و حوزۀ درس سه 
شخص و شخصیت مستقل راهیافته است: ۱) حاج میرزا حبیب رشتی ۲) صاحب کفایه 
[= كفا بةالاصول]» یعنی آخوند ملامحمد کاظم خراسانی۳) صاحب عروة [= عروة- 
الوشقی] یعنی سید محمد کاظم یزدی. 

۷ . باجناقم را به یک جشن عروسی در هتل اوین دعوت کرده بودند . وقتی که از 
حشن بر گشت همسرم از ایشاد پرسید : «عروسی مردانه - زنانه بود ؟» ایشان هم بی‌تأمل» 
یا با تأمل جواب داد : («بله». همسرم دوباره از ز ایشاد پرسید : «بالأخره نفهمیدیم مردها 
حدا زنها حدا بودند» یا مرد و زن با هم و همه در یکجا بودند ؟» 

۸. دوست دانائی دارم که یک روز از سر حکمت» و به مناسبتی که تفصیلش 
طولانی است و تکرارش در اینجا لازم نیست؛ با لحنی نصیحتگرانه» و خود فیلسوف 
اا کات .سین دیداد 

«انصافاً نقدنویسی پرخاشگرانه و تند و تیز درست نیست.» 

گفتم: «انصافا درست است.» 

۱ به دوستی م یگفتم «هر انسانی خود را برحق می‌داند؛ و حریفش را بر 
باطل. حالا هم به ناچار و بی‌اختیار» من فکر می‌کنم حق با من است» و شما فکر 
می‌کنید حق با شماست.» 

_ گفت: «حق با شماست.» 
٩‏ دوست سخن شناسم د کتر سعید حمیدیان به صرافت طبع خویش» و نیز به 
خواهش و در حواست من» یادداشتهای انتقادی ارزشمندی بر حافظ نامه نوشت که در 
جاپ سوم | ین اثر (سال ۱۳۹۸) با پاسعهای کوتاهی به بعضی | ز آنها» درج شد . وقتی 
که یادداشتهای انتقادی این دوست سخنداد به دستم رسید » به یاد ایام همدرسی و 
کی با او در دانشکد؛ ادبیات دانشگاه تهران افتادم» و نامه‌ای منظوم سرود م و 


۴۸۴ سیر بی سلوک 
برایش فرستادم» که حاکی از تشکر, البته توام با طنز بود . این نامه یا مثنوی کوتاه و 
منظوم ده - دوازده بیت دارد که دو بیت آن را که از نظر ایهام و دو پهلوئی و کژتابی» 
احتمالاً قابل توجه است» نقل م یکنم: 

گفته‌ای حق ولی به شیرینی 


تانی ات نیست در خطا بینی 

سخنت سخت لیک سست بود 

هرچه دید غلط» درست بود . 

۰ همه می دانیم که یکی از نهادهای خارجی [وابسته به] حمهوری اسلامی ایران» 
سازمانی است که به «بنیاد مستضعفان نیویور ک» معروف است. من‌هر با رکه اسم این بنیاد 
را شنیده‌ام, یا خودم خنده‌ام گرفته است» یا دیده‌ام که دیگران هم لبخندی می‌زنند . زیرا 
این اسم یا تر کیب اضافی سه کلمه‌ای» موهم دو معنی است: 

الف) بنیادی که برای «مستضعفان نیویور ک» ساخته شده و تصور اینکه نیویور ک 
- یکی از ثروتمندترین شهرهای جهان - دارای قشر یا طبقه «مستضمفان» استء قدری 
غریب و طنز آمیز است. 

ب) بنیاد مستضعفان ‏ به عنوان یک سازمان یا نهاد از نهادهای حمهوری اسلامی 
ایران - که شعبه‌ای در نیویورک دارد . 

۱ یکی از دوستانم» دو پسر دارد. یک روز به مناسبت نقار دوستانه‌ای که بین 
آنها پیش آمده بود» به قصد آشتی دادن و ریش سفیدی کردن و اصلاح ذات البین 
سخنانی الفت انگیز و مه رآمیز زدم» بعد با برادر بز رگتر دست دادم و گفتم: «خوب 
است به حای شما برادرتان را ببوسم» و همه حیران شدند که مراد من از این حملۀ 
کتاب چیست: 

الف) به جای آنکه شما برادرتان را ببوسید » من او را می‌بوسم. 

ب) به جای آنکه من شما را ببوسم برادر شما را می بوسم. 

۲ یکی از دوستان پیر پدرم که در هشتاد سالک در کد شت به قول ودن 
عمری «خا کسترنشین» فقر بود و بخش اعظم عمر گرانمایه را در حدمت به « کانون 
گرم خانواد گی» یعنی منقل گذرانده بود. و همچون هیربدان زردشتی مواظبت م کرد 
که یک دم این آتش مقدس خاموش نشود» یک روز برای من نقل می‌کرد که یک دوست 


کژتایبهای زبان (۳) ۴۳۸۵ 
هم مشرب و هم مشروب و همدید و همدود داشتم که هر روز ظهرها می آمد به خانه يا 
خانقاه يا آتشکد:‌من. و با هم به امر خطیر «خودسازی» که هم در شریعت و هم در 


طریقت به آن سفارش شده می‌پرداختیم. و خلاصه عمر سریع السیر و بی‌اعتبار را به 
«تمنقل» و «مناقله» و «توافر » و «موافره» میگذ راندیم. ۳ 
سفری به خطة زرخیز و حطر خیز خلیج فارس» یعنی یکی از امارات آن» پیش آمد هن 
تنها ماندم و ظهرها» بوتیماروار» و غریب و یکه و تنهاء ات تش فقیرانه و حقیرانه‌ای روشن 
می‌کردم» و از نهادم آه و از دهانم دود پرمی آمد , « آن سفر کرده که صد قافله دل همره 
اوست» حایش به شدت خالی بود ؛ تا یک روز با آنکه شبکۀ ما کرو ویو حهانی و 
ماهواره‌های مخابراتی آغاز به کار نکرده بود » به هر زور و زحمتی بود » توانسته بود با 
ایران تماس تلفنی بگیرد . دوست مرحوم پدرم داستان را چنین ادامه می‌داد : زنگ تلفن 
منزل ما به صدا د رآمد . گوشی را برداشتم و سلام و علیک و احوالپرسی پرهیجانی 
کردیم. بعد گفتم: «آقا کحائی جقدر تنهائی بکشیم؟» 

پیداست که جملۂ «جقدر تتهائی بکشیم» کژتاب است و دو معنی دارد : 

N SEE ات‎ 

ب) جقدر تنها و به اصطلاح «فرادی» به تدخین بپردازیم. 

۳ خواهرم از یکی از بستگان شوهرش تعریف م یکرد که جوانی مهربان و مادر 
دوست است و حق مادر و وظیفۀ فرزندی را به جا می آورد . و در ضمن این گونه ستایشها 
گفت: 

«دوبار چشم مادرش را آورد تهران, عمل کرد » 

که موهم این معناست که گوئی «چشم مادرش» را از کاسه درآورده بوده و 
مستقلاً برای عمل جراحی به تهران آورده بوده است. حال آنکه نظم طبیعی جملة او باید 
جنین بود : «دوبار مادرش را آورد به تهران, و حشمش را عمل کرد .» (مقایسه کنید با 
کڑتابی مشابهی که در بخش جهارم از مقالات کژتابی آمده‌است: «الحمدلله پدرم مرد» 
و آب از آب تکان نخورد ») 

۶ یک روز وت رن ۱۲ 
آپارتمان دارد » م یگذشتم که دیدم پستچی زنگ در خانه‌ای را به صدا در آورد » و حون 
مرد همسایه در را باز کرد » پستجی با لحن عذرخواهانه» در حالی که نامه‌ای به طرف 


۳۸۹ سیر بی سلوک 
ابشاد دراز کرده بود» گفت: «ببخشيد » من هميشه به خانم (یا خانمتاد را ) زحمت 


می داد م» امروز به خودتان زحمت می‌دهم, لطفاٌ این نامه را بدهید به این شرکت همسایه 
که الآن تعطیل است.» ۱ 

مرد همسایه» فی الفور عرق به پیشانی اش نشست, و حرف سنگین پستچی را» مثل 
تیغ ماهی که آدم اشتباهاً خورده باشد » و جاره‌ای جز فرو بردنش نداشته باشد , فرو 
بلعید . و من دانشمنداته لبخند زدم که کرت‌ابیهای زبان تا کجاها پیش رفته است و آدم و 
عالم را فرا گرفته است. 

۵ یک روز رفته بودم به خواربار فروشی محله‌مان, که فی‌المغل جند تا کبریت 
بخرم. یک مشتری از خواربار فروش پرسید :«آقا کشمش پلو آبه سکون شین 
دوم] دارید ؟» به جای خواربار فروش» من به شیوة مرضیۀ فضولی» وارد بحث شدم و با 
خنده خطاب به آن مرد گفتم: « آقا مگر اینسا رستوران است؟» گفت می دانم که نیست. 
گفتم: شما کشمش برای پلو می‌خواهید ؟ گفت: بله. گفتم: احسنت. پس باید کل 
« کشمش پلو» [به کسر یا اضافۀ شین]. هم مرد خریدار» هم فروشنده و یک دو شنوندة 
دیگر که داخل مغازه بودند » به اینجانب که قزوینی هستم» ولی علامه نیستم» مثل شتر به 
نعلبند نگاه کردند » یعنی که چه مته‌هائی به خشخاش م ی‌گذارم و مگر کشمش پلو» با 
کشمش پلو فرق دارد ؟ 

این که خوب است. بنده عمری است که این حرف را نتوانسته‌ام به مادر بجه‌ها 
یعنی عیالم» حالی کنم که وقتی می‌رود به مغازة سبزی فروشی, نگوید : «آقا قرمه‌سبزی 
دارید ۴ بلکه بگویذ : «آقا سبزی قرمه [به کسر یا اضافه «(ی»] دارید ؟. دریغ است و 
درو غ نیست که عیالم هم مانند کسانی که در خواربار فروشی بودند » مرا حواسیرت و 
ملانقطی و بهانه‌جو می داند . 

1 در منزل یکی از دوستان که خود از رندان شهر است و اهل معنی» مهمان 
بودیم. موقع خداحافظی و کفش پوشیدن و خارج شدن از آبازتنات ایشان بند که‌شایان 
کفت: «راستین بچه‌ها » حیف شد » یادم رفت» حلوای خوبی داشتیم...» بنده در پاسخ 
ایشان در حالی که کفشهايم را بیرون می آوردم» و آهنگ باز گشت به داخل منزل کرده 
بودم» گفتم: «هنوز که دیر نشده ما که نرفته‌ايم» مطمئن باشید حلوای شما را نخورده 
نخواهیم رفت.» 


کزتاببهای زبان (۳) FAY‏ 
خوانند گان در نظر دارند ات 0 
که غالبا حلوا هم هست - ش رکت داشتن 


که 
عبداللهی هم حضور داشت. بعد از پایان یافتن مجلس ختم» در حالی که حضار عده‌به‌عده 
ایستاده بودند و با هم حرف می‌زدند و ضمناً آهنگ بیرون رفتن از محلس کرده بودند » 
هرمز پرسید :این مرحوم جرا فوت کرد ؟ در پاسخش گفتند : «ایشان سکته کرده‌اند .» 
هرمز گفت: «سکته جیه ما نکنیم؟» 

بعد از جند دقیقه که داشتیم از سرسرای مسجد خارج می‌شدیم» کسی دیس 
خرما را به ما تعارف کرد . یکی از دوستان رند که در جمع ما بود» به دیس خرما اشاره 
کرد و به عبداللهی گفت: « آقا بفرمائید » برای سکته خوبه.» 

الش را خلت که 

ب) برای دفع سکته 

۸ در دا برة المعارف تشیع» در مقالة «بصره» نوشته شده است: «شهر بصره 
د 

الف) بصره از جهت یا سمت شط العرب باز بود ... 

ب) بصره از جهت یا سمت شط العرب باز نبود .. 

۹ یک روز در اتاق نمور و کموری که در اداره دارم غرق در مراقبه بودم و 
حال خوشی داشتم. نا گهان بدون اینکه تلنگری به در بخورد» دوستی یا آشنائی» یکهو 
بی‌هوا ی داخل شد و خلوت شیرین مرا آشفت. گفت: «اینطرفها بودم» گفتم خوب است 
بیایم و حالی از شما بگیرم.» 

سرضرب گفتم: «اتفاقاً همین کار را هم کردید .» 

هرجا که این مقاله را قطم کنم, اگر تعریف از خود نباشد » حسن ختام دارد » اما 
برای آنکه واقعاً «ختامه مسک» باشد » با نقل دو داستانوارة کژتاب» به این مع رکه‌گیری 
خاتمه می‌دهم. 

۰ این حکایت را که نقل به مضمون و معنا می‌کنم از رادیو (جمعه» ۸ تیرماه 


)٩‏ شنیدم. مردی که ضعف باصره داشت وارد فروشگاه آلات موسیقی شد » و به ویلونی 


FAA 
اشاره کرد و از فروشنده پرسید : آقا این تار جند است؟‎ 
فروشنده گفت: آقا» این که تار نیست» ویلون است.‎ 


سیر بی سلوک 


مرد گفت: آه ببخشید مدتی است من همه چیز را تار می‌بینم. 

.یک بار یغمای جندقی - که اگر در زهد مقامی منیع ندارد» در فسق 
پایگاهی رفیم دارد - مهمان یکی از فئودال زاد گان زمان خود بود . طبعا همة شب را در 
دعاو تهحد گذرانده بود . نزدیک سحرگاه فراغت یافت که ساعتی بخوابد و طعم «شکر 
خواب صبوح» را بچشد . اما از بخت ناهموارش» خری در نقش خروس بی محل ظاهر 
شده و با عرعر صرصر آسایش, آسایش او را سلب کرده بود . صاحبخانه صبح زود زده 
بود به جاک و به دنبال کار و زند گی خود از خانه بیرون رفته بود . یغما اوقات تلحی 
خود را از این سلب آسایش و خروس بی‌محل» به شیرینی در بیتی درج کرد .این بیت را 
روی کاغذی نوشت و گذاشت توی طاقجه و آنجا را ترک کرد : 

خود آدمک بدی نبودی 


اما پدر خرت بسوزد . 


کزتابیهای زباد 
)٤(‏ 


مقاله حاضر جهارمین بخش از مقالات و مقولةۀ کژتابیهای زبان است» و هدف از آن 
ی ی ۳ در زباد 
فار )غالا ازات ن می ابد وان جدی مؤلق ولو اینکه گاه مرها ی در 
کار آورده باشد - هشدار دادن به اهل زبان» به ویژه اهل قلم است که !گر فی المثل 
حای یک ضمیر را نامناسب تشخیص می‌دهند » یا اصولاً در جائی به جای ضمیر باید 
نم را ظاهر کرد» هشیار باشند » تا در اساس بلاغت که همان ابلاغ پیام و معنای مراد و 
مافی الضمیر نویسنده يا گوینده است» خلل و اختلالی رخ ند هد . 

بخش چهارم نسبت به سه قسمت اول - یعنی قسمتهای اول تا دوم - نکته یا 
قاعده‌ای اضافه و حدید ندارد . بلکه مثالهای تازه‌ای را عرضه می دارد که احتمالاً 
الگوهای جدیدی از کڑتابی را مطرح می کند . 

اگرقصد آموزش یا طرح یک مسأله زبانی و زبانشناختی جدی را هم نداشتیم» 
حای دوری نرفته بودیم» گشت و گذاری کرده بودیم و با شیطنتی که در بعضی يا اغلب 
مثالهای کژتاب مشهود است. اند ک طفره و تفریحی» در این جهان سخت و سختگیر» 


اه ی ی ری لوت 
برای خوانند گان سهلگیر یا سختکوش خود فراهم کرده‌ايم. به شیوة پیشین, مثالها را 
شماره می زنیم» و مثالهای تابع یک الگو یعنی فرعی‌تر راء با مارد کی ال و عدد 
بعد از ممیز ممتاز می‌گردانيم. 

۱. یک بار مرحوم محمد علی فروغی را در کتابخانة ملی دید م. 

مسلم است که گوینده فروغی زنده را دیده بوده است, نه فروغی متوفی یا مرحوم 
را. پیداست که این جمله - که نظایرش را دهها بار در روز می‌شنویم یا می‌گوئيم» حذف 
و ایجاز مخل و کڑتابی دارد. 

۱/۱ مرحوم سعد السلطنه پشت تریبون مجلس با مرحوم صدرالاشراف دست به 
گریبان شد . 

الف) دو تا روح با هم دست به یقه شدند ؟ 

ب) این دو شخص نه حالاء بلکه در زمان حیات دست به این عمل عنیف زدند . 

۲. خوشبختانه دواوین فطران. ظهیر فاریابی و حافظ از دستبرد حوادث محفوظ 
مانده و به طبع رسیده است. 

الف) هر یک از این سه شاعر جند عدد دیوان داشته‌اند . 

ب) هر یک فقط یک دیوان داشته‌اند . 

۱ کت و شلوارهای بدر و برادرم را اطو زدم. 

الف) هر کدام از اینان جند دست کت و شلوار داشته‌اند که من اطو زده‌ام. 

ب) هر کدام فقط یک کت و یک شلوار داشته‌اند . 

۲۳ نمی دانم چرا مهمانها بستنیهای خود را نخوردند ؟ 

الف) هر مهمان فقط یک بستنی داشت. 

ب) هر مهمان چند بستنی داشت. 

۲. ابن چهاردهمین چاپ این کتاب در سال ۱۹۸۸ مبلادی است. 

الف) این کتاب در سال ۸۸ حهارده بار به حاپ رسیده است. 

ب) این کتاب تا سال ۸۸ جهارده بار به جاپ رسیده بوده است. 

. ایران ده غزلسرای بزرگ غیر از حافظ دارد‎ . ٤ 

الف) حافظ هم جزو غزلسرایان بز رگ است. 

ب) حافظ جزو غزلسرایان بز رگ نیست. 


و تابیهای زبان (۳) سس سس ا 

۱. در عصر حاضر چند شاعر ماهر جز خانم سیمین بهبهانی داریم. 

معلوم نیست خانم بهبهانی جزو شاعران ماهر هست یا نیست. 

دکتر سید محمد دبیر سیاقی در آغاز پیشگفتار خود بر سفرناما مکذ مهد یقلی 
خان نوشته است: 

۵. کتابی که خوانند گان گرامی پیش روی خود دارند شرح سفر دور کرة مرحوم 
میرزا علی اصغر خان اتابک است. 

الف) سفر على اصفرخان اتابک به دور کرة زمین 

ب) سفر به دور کر علی اصفرخن اتابک. یعنی کره متعلق است به تابک! 

«سفرنامه مکه مهد یقلی خاد هدایت» هم موهم این معناست که مکه متعلق به 
مهد یقلی خان هدایت است. 

۲. او شرح نهج البلاغة خود را به جاپ سپرد . 

الف) شرح خود را بر نهج اللاغه 

ب) شرحی را که بر نهج البلاغه خود نوشته بود . یعنی گوئی اضافة نهج البلاغه به 
«رخود » اضافۂ ملکی است. 

۳. او نسخة خطی صحیفۀ سجاد بۀ محمد على فروغی را به قیمت ارزانی خرید . 

گویی صحیف؛ سحاد یه به حای آنکه متعلق به امام سجاد ( ع) باشد متعلق به محمد 
لین وروی ار 

.٦‏ حمید دوست جهل سال من است. 

الف) حمید دوست من است و جهل سال دارد . 

ب) حمید بیش از جهل سال دارد» ولی جهل سال است که با من دوست است. 

۷. امروز هم مثل هر روز نمازت را به آخر وقت نینداز. 

الف) امروز هم نمازت را به موقع و اول وقت بخوان مثل همیشه. 

ب) امروز برعکس همیشه و عادت همیشگی‌ات نماز را در اول وقت بخواد. 

۱ امروز شما مثل همیشه دير نکرد بد . 

الف) امروز شما به موقم آمدید » چنانکه همیشه و هر بار به موقع می آنید . 

ب) امروز شما بر عکس هميشه که دیر می آمدید » دیر نکردید . 

۸ یکی از زعما می‌گنت: «روشنفکران خائن» فرهنگ مملکت را به باد دادند .» 


۳۹۳ سیر بی‌سلوک 

الف) همة روشنفکران خائن هستند . 

ب) فقط آن دسته از روشنفکران که به دلایل مثبتۀ دیگر خیانت کرده‌اند » مملکت 
را به باد دادند . 

۱. صهیونیستهای تروربست در کار لبنان دخالت می‌کنند . 

الف) همه صهیونیستها تروریست هستند . 

ب) فقط صهیونیستهائی که تروریست هم هستند » در کار لبنان دخالت می کنند . 
یعنی ممکن است کسی یا کسانی صهیونیست باشند » ولی بالضروره تروریست نباشند . 

در یکی از ترجمه‌های فارسی قرآن مجید » این دو عبارت کژتاب دیده شده است: 

» این بخش از اي هفتم سورة انبیاء:] «ما آمنت قبلهم من قرية اهلکناها‎ ٩ 

جنین ترجمه شده است: «پیش از آنها مردم قریه‌ای را که هلاک کردیم ایمان 
نیاورده بودند .» 

این ترجمه قهراً چنین معنی می‌دهد که گویا انتظار می‌رود مردمی که هلاک 
شده‌اند » بعد از هلاک شدن» ایمان بیاورند . 

ترجمة مرحوم قمشه‌ای از همین آیه, درست و بی اشکال است: «پیش از اهل مکه 
هم ما اهل شهری که ایمان نیاوردند همه را هلاک کردیم». ترجمۀ رهنما : «ایماد 
نیاوردند (اهل) هیچ قریه‌یی که ما پیش از ایشان» آنها را هلاک کردیم.» 

۰ این بخش از آیه ۱۵۱ سور صافات: ] «ام خلقنا الملائكة انائا و هم 
شاهدون» جنین ترحمه شده است: « ايا وقتی که ما ملانکه را زد می آفریدیم انها 
می دیدند .» جملۀ فارسی موهم این معناست که خداوند واقعاً ملائکه را زن - یعنی منت 
- آفریده است؛ و اگر بحثی هست در شاهد بودن یا نبودن مدعیان و مخالفان است. 
ترجمۀ قمشه‌ای: «یا آنکه جون ما فرشتگان را خلق می‌کردیم آنجا حاضر بودند ؟ (و 
دیدند که آنها را زن آفریدیم, نه مرد ).» 

ترجمۀ رهنما : «یا آنکه ما فرشتگان را ماده آفریدیم و آنها شاهد بودند ؟.» 
ترجمة راقم اين سطور: آیا آنها شاهد بوده‌اند - به جشم دیده‌اند - که ما ملائکه را 
ماده افریدیم؟ 

۱ همین حالا داشتیم حرف شما را می‌زدیم. 

الف) دربارء شما سخن م ‌گفتيم. 


۴۳۹ 


کڑ تابیهای زبان (۴) 

ب) حرفی را که شما در فلان موضوع گفته بودید » نقل می‌کردیم. 

۲. خوردن امرود یا گلابی برای بیماران کلیوی بی‌اشکال است. 

الف) امرود همان گلابی است و این دو یک چیزند . 

ب) امرود با گلابی فرق دارد و دو چیزند. 

۱ . محققان در صحت انتساب رسالۀ نبضیه با رگ شناسی به ابن سینا ترد ید 
دارند . 

آل رال نه شمان رسال رک سای اشت: 

ب) اینها دو رساله حداگانه هستند . 

۲ بعضی شر کتهای بزرگ و امپریالیستی نظیر آرامکو یا کمپانی نفت خلیج» 
باعث تضعیف مواضع سایر کشورها در اوېک هستند . 

معلوم نیست آرامکو با کمپانی نفت خلیج یکی است» یا دو کمپانی هستند . 

۳ ناپلئون به علت عدم تدا رکات صحیح و عقب نشینی سریع, در نبرد مسکو 
شکست خورد . 

معلوم نیست آیا «عدم» که قبل از «تدا رکات» آمده به «عقب نشینی» هم 
مربوط می‌شود يا نه. 

به عبارت دیگر معلوم نیست «عقب نشینی سریع» یا «عدم عقب نشینی سریع» 
کدامیک جزو علل شکست نایلئون بوده است. 

. آن طور که من می بینم این عشق به ازدوا ج ختم خواهد شد‎ ,.٤ 

الف) این عشق سیر طبیعی خواهد کرد و عاشق و معشوق, زد و شوهر خواهند 


ی این اه نامدون که بعضی از غرابت اندیشان گفته‌اند که آب وصال» 
شد» به پایان خواهد رسید ! 

۵. تصور م یکردم پس از مرگ پدرم بازماند گان او باهم در خواهند افتاد؛ 
الحمدلله پدرم مرد و آب از آب تکان نخورد. 

عبارت «الحمدلله پدرم مرد » موهم این معناست که گوینده از مرگ پدرش راضی 
است. جون کلمه الحمدله را دربارۀ آن به کار برده است. حال آنکه فی‌الواقم چنین 


نیست و الحمدلله به « آب از آب تکان نخورد » - یعنی هیچ واقعه یا برخورد سونی رخ 


نداد - مربوط است. 

گوبا شکل طبیعی‌تر آذ چنین است: «پدرم مرد و الحمدللّه آب از آب تکان 
نحورد .» 

۳. خوشبختانه اغلب تاریخ قر آنهائی که به فارسی تألیف شده است. معتبر است. 

موهم این معناست که بیش از یک «قر آن» داریم. طبعاً برای رفع این ابهام یا 
کزتابی باید گفت: خوشبختانه اغلب تاریخها ایا تواریخ] قر آنی که داریم... 

۱. اغلب شرح گلستانهای ت رکی برای ما ایرانیها بیفایده است. 

این جمله دو کژتابی دارد . الف) موهم این معناست که گذستان اصلا تر کی 
است» ب) بیش از یک« گلستان» داریم. 

۷ رضا شاه دستور داد که عده‌ای از ۵۳ نفر را که گر بخته بودند دستگیر کنند و 
به قتل برسانند . 

کژتابی و ابهام این حمله در این است که معلوم نیست دستور رصا شاه عملی شده 
و آن عده دستگیر شده‌اند و به قتل رسیده‌اند » پا خير آل دستور به هیچ نتیجه‌ای نرسیده 
است. 

۸. حملاتی که دارای کلمة « آحرین» است. مثلا این آخرین کتاب فلانی است. 
یا این آخرین عکس فلانی است؛ که صدای اعتراض فلانی را در می آورد که فلانی مگر 
شما در فکر مرگ ما هستید که این عکس یا اثر را «آخرین» عکس يا اثر من 
می‌دانید . لاحرم به جایش باید گفت یا «جدیدترین» یا «اخیرترین». 

.٩‏ در یکی از سازمانهای فرهنگی تهران عبارت هشدار دهندة زیر با خط حلی 
نوشته شده و بر دیوار نصب شده است: «عده‌ای از خواهران... بر خلاف موازین اسلامی در 
محل کار حاضر می‌شوند .» گویا حاضر شدن در محل کارء بر خلاف موازین اسلامی 
است . 

۰ پدر و مادر من سی سال اختلاف داشتند . 

الت سى الا هم ناسا ز گار ون 

ب) سی سال با هم تفاوت سنی داشتند . 

۱. شنیده‌ام ساقی نامة شهرام ناظری خوب است. 


کڑتاییھای زان ( )+۴۹ 

الف) خود آن نوار را شنیده‌ام و خوب است. 

ب) نه خود نوار را» بلکه شهرت و شایعه‌اش را شنیده‌ام که می‌گویند آن اثر 
خوب است. 

۲. در صفحهة اول کیهان شماره ۱۳۸۱۵ (به تاریخ ۲۸ دیماه 1۸ ) این خبر علمی 
و فرهنگی درج شده بود : 

برنامة خرید کتب درسی و تجهیز دانشگاههای علوم پزشکی به کامپیوتر اعلام شد . 

و برای من و شاید خوانند گان بسیاری, معلوم نبود که: الف) این برنامه به 
کامپیوتر اعلام شده است؟ 

ب) دانشگاههای علوم پزشکی به ابزار پیشرفته‌ای که همان کامپیوتر باشد » مجهز 
شده» و این برنامه» یعنی برنامة این تجهیز» اعلام شده است. 

۳ می رسیم به یک فقره کژتابی که در یکی از ابیات ژیبای حافظ رخ داده 
است» و دیده‌ام که برای بعضی از خوانند گان شعر حافظ غلط انداز است. بیت این است: 

حافظ از معتقدانست گرامی دارش ‏ زانکه آمرزش بس روح مکرم با اوست 

غلط اندازی و کڑتابی در مصراع دوم است. بعضی از این مصرا ع جنین می‌فهمند 
که آمرزیدن و بالنتیجه رستگاری بسیاری از ارواح مکرم» م و کول به همت روح پاک و 
قدسی حافظ یا فی المثل شفاعت او در اخرت است. 

حال آنکه منظور اصلی حافظ و معنای مراد او این است که حافظ را گرامی بدار 
زیرا طلب آمرزش و همت یا فی‌المثل شفاعت بسی اروا ح مکرم همراه او یعنی پشت و 
پشتوانة اوست. مزید این معنا و شبیه به همین موضوع در یکی دیگر از ابیات همین غزل 
است که می فرماید : 

روی خوبست و کمال‌هنر و دامن پاک لاجرم‌همت‌پا کان دو عالم‌با اوست 

به مصداق اينکه «دور حون با عاشقان افتد تسلسل بایدش»» حدیث سخن حافظ 
بسن ان ناف را یکی ی د به ایس زود دور کر کن رو کی ار 
کزتابیهانی که در بعضی از ابیات حافظ احساس می‌شود , و فی الواقع نه در ذهن یا نگاه 
خواننده» بلکه در عين و عبارات آن ابیات خانه دارد » اشاره می‌کنيم» چنانکه در دو مقالۀ 
پیشین هم محض تبرک و به مدلول «طاعت از دست نیاید گنهی باید کرد » مدعی یا 
متعرض جند فتره کڑتابی در بعضی ابیات حافظ شده بودیم. 


۳۹۹ سیر بی سل وک 

6 توکز مکارم اخلاق عالمی د گری وفای عهد من از خاطرت به در نرود 

معلوم نیست که جملة مصرا ع اول را باید به وقف بر سر کلمۀ «اخلاق» خواند » یا 
به اضافة آن کلمه. یعنی باید خواند ۱) ت وکز مکارم اخلاق» عالمی د گری یا اوگ 
مکارم اخلاق عالمی د گری. در مجلسی که در محضر دوستان شاعر و شعردان و حافظ 
شناس بودیم» بحث درباره نحوة خواندن - و طبعاً معنی کردن - این بیت در 7 
بنده با آقای د کتر شفیعی کد کنی» یعنی با قرائت اول» موافق بودم» و آقای کامران فانی 
ابتدا با آقای هوشنگ ابتها ج (ه.۱. سایه) یعنی قرائت دوم موافق بود ولی هر چه بحث و 
دفا عء از قرائت خود پیشتر رفت ایشان بیشتر به نظ رگاه ما تمایل یافت. 

طرفداران این یا آن قرائت نیز در گوشه و کنار مجلس فراوان بودند » و هر کس 
بحث و استدلالی در دفاع از قرائت مقبول خود پیش میکشید . استدلال این بود که 
قرائت اول با روح زبان یعنی الگوهای طبیعی حمله سازی در زبان فارسی موافق تر است» و 
قرائت دوم» جز آنکه تتابع اضافات دارد » اینقدر وفق و توافق با الگوهای حمله سازی 


فارسی ندارد و نهایتاً با قرائت اول جمله بهتر معنی می دهد : توئی که از - یعنی در زمينة 
- مکارم اخلاق» برای خود عالمی هستی» امید است که به سابقۀ همین خلق کریم» وفای 
عهد مرا فراموش مکنی» یعنی عهدی را که با من داری وفا کن. معنائی که دوستان از 
قرائت دوم به دست می دادند به تقریب چنین بود : تو که از - یعنی اهل - اخلاقیات و 
الای عالم دیگر» یعنی عالم ملکوت و مجردات هستی» چنین و چنان کن. ما در رد این 
معنا می‌گفتیم عالم دیگر» یعنی عالم آخرت» و به طور کلی عالمی که بعد از دنیا و در 
ورای عالم ملک قرار دارد» اصولاً نه دار تکلیف است» نه عالم اخلاق و تکالیف یا مکارم 
یا مفاسد اعلاق. اخلاق هر جه هست اینجهانی است. اگر کسانی در عالم اخلاق» و رفتار 
و کردار نیک اخلاقی» فرشته خصال, یا ملکوتی صفت هستند » یعنی در همین جهاد رفتار 
می‌کنند » جنان به دور از فساد و مفاسد اخلاقی‌اند » که گوئی از فرشتگان یا سکان ملا 
اعلی هستند که جز نیکی از آنها صادر نمی‌شود . به عبارت دیگر فرشتگان و ملکوتیان 
فراسوی نیک و بد » و متعالی از معاییر و موازین و نیز ملکات اخلاقی بشری هستند . اینکه 
در شعر یا در عرف ما «فرشته» مظهر اخلاق نیک شمرده می‌ شود » یک کلیشۀ ادبی 
است. جنانکه ماه به حق با ناحق بدون مته به خشخاش گذاردن» در شعر و ادب جهان» 
سمبل زیبائی و ظرافت است. سخن حدی‌تر و نهائی اینکه «از مکارم اعلاق بودن» - 


کژتاببهای زبان (۳) ۳۹۲ 


یعنی قرائت دوم - چه اخلاق اینجهانی باشد » چه آنجهانی» تعبیر یا عبارت درستی نیست. 


۵. یکی از مشهورترین کڑتابیهای سخن حافظ در این بیت مشهور است: 

ما را ز منع عقل مترسان و می‌بیار کان شحنه‌در ولایت ما هیچکاره‌نیست 

امروزه : فی‌المثل وقتی دوستی طمعکار به بنده می گوید آفا یک تسه دا برد 
المعارف تشیم؛ (طبعاً مجانا ) برای من بگیر و بیاور» بنده با قیافه و لحنی حق به جانب و 
گیر افتاده, در پاسخ او می‌گویم: : «واللّه من در دايرة المعارف تشیع هیچکارهام» - نه 
اینکه هیچکاره نیستم. ۔ یا مثال دیگر بزنم. طرفداران افراطی جبر» بر آنند که اراده فرد» 
در صحنه عمل و فعالیت انسانی, هیچکاره است. - نه اينکه هیچ کاره نیست. اما کار 
یکات و دوره زبانی و زمانی حافظ تن 
گرفت , شاید این نفی در نفی» در عصر حافظ بیش بیشتر افاده تا کید می‌کرده است» و به طور 
ریاضی عمل نم یکرده است که منفی در منفی بشود EAS‏ بزر ی تیان 
فارسی» یعنی لخت نام دهخدا و فرهنگ فارسی معین» مشکلی از کار ما و این بیت 
نمی گشایند . از حافظشناسان معاصرء آقای د کتر حسینعلی هروی کوششی برای حل 
مشکل این بیت به خر ج داده‌اند و در شرح خود (جلد اول» ص ۳۳۲) در ذیل این بیت 
نوشته‌اند : «شراب بیاور و مارااز این مترسان که عقل آن را منع کرده است .زرا آن 
حاکم در ولایت ما مطلقاً کاره‌ای نیست بٍ کی به حرف او کرک ای ده ,هکان 
یعنی کسی که به درد کاری نخورد . اما این معنی مخالف منهوم کلی بیت است بت کرت 
بايد «هیچ» و « کاره» را حدا ازهم خواند و بیت را جنین معنی کرد مار از گناه حرام 
بودن شراب به حکم عقل مترساد. زیرا عقل در نظر ما مطلقاً کاره‌ای نیست . حکم داروغه 
عقل در قلمرو عشق محری نیست. درواقع آن شحنه در ولایت ما هیجکاره است.» 

نگارنده این سطور در حافظنامه» به مشکل لفظی- معنائی هیچکاره نیست يا 
هست نپرداخته‌ام -و کاش می پرداختم- اما معنای بیت را طور دیگری فهمیده‌ام که 
فرقهائی با معنای آقای د کتر هروی دارد نوشته‌ام: «باید توجه داشت که معنای بیت دوم و 
سوم این غزل با هم مرتبط است. [در بیت دوم: هر گه که دل به عشق دهی خوش دمی 
بود/ در کار خیر حاحت هیچ استخاره نیست] می‌گوید : هر وقت دل به عشق بسپاری 
وقت خوب و کار خوبی است و نیازی به تردید و تامل و استخاره ندارد . بعد در بیت سوم 


آهمین بیت مورد بحث] می‌افزاید : ما را از اینکه عقل مانم و مخالف عشق است مترساد 


۴۹۸ سیر بی سلوک 
و قصه کوتاه کن و می بیار. جرا که در ولایت ما که ولایت عشق اس شحتنه عقل» تفوذ 
کلامی ندارد » و همانا حاکم معزول است. یعنی اشاره به حدیث کهن تقابل و تضاد عشق 
و عقل دارد . ... ممکن است بعضی بیت سوم را مستقل بخوانند » به طوری که منع عقل 
مربوط به «می» شود . این معنی اگر چه بکلی منتفی نیست ولی استبعاد دارد . در نزد 
حافظ عقل با می (می خوردن) تقابل ندارد» بلکه با عشق تقاپل دارد . چنانکه می‌گوید : 
-من و انکار شراب‌این جه حکایت‌باشد غالبا این قدرم عقل و کنایت باشد 
-حاشا که من به موس م گل ت رک م یکنم من لاف عقل می‌زنم‌ای ن کا رک یکنم 
-مشورت با عق ل کردم گفت حافظ می‌بنوش ساقیامی‌ده‌به‌قول‌مستشارمزتمن 
(حافظ نامی ۳۷۸/۱) 
راه حلی که آقای د کتر هروی» برای رفع مشکل لفظی - معنائی «هیچکاره 
نیست» پيشنهاد می کنند و آن را به صورت «هیچ» کاره نیست» می خوانند و «مطلقا 
کاره‌ای نیست» معنا می‌کنند » مشکل گشا نیست, بلکه حتی مشکل جدیدی به مجموعة 
مشکلات می‌افزاید که آنهم خود به دو قسم تقسیم می گرد . ۱) الگوی «هیچ... بودن 
/ نبودن» که اگر در زبان فارسی معاصر سابقه یا امکان کاربرد داشته باشد » بعید و 


مستبعد است» و به صرف پیشنهاد » بدون استناد به شاهد » پذیرفته نیست. دوم که به همان 
میزان بعید است و شاهد می‌خواهد , وازة «رکاره» است که کاربرد امروزی آن دلالت بر 
رواج آن در عصر حافظ و شرکت در وا گان حافظ ندارد . 

راه حلی که اینجانب پيشنهاد می‌کنم این است که چنانکه اشار؛ گذرائی کردم» 
در اینجا نفی در تفی یا منفی در منقی نیست تا بگویند که هیچکاره نیست؛ یعنی همه 
کاره یا ااقل کاره‌ای هست. بلکه نفی دوم (نیست) مزید و تقویت کننده نفی اول 
(هیچکاره) است. از باب تقریب به ذهن» و برای رفع استبعاد بايد این مثال را - ولو آنکه 
ادبی نیست- بزنم که در عرف امروز» بعضی از عامه به «غافل» می‌گویند «ناغافل» یا 
به «محروم») «نأمحروم». 

این پدیده‌ای زبانشناعتی است که در این دو کلمۀ ظاهرا غلط رخ داده است. 
یعنی معنای منفی غفلت در «غافل» و حرمان در «محروم» از نظر ایناده ضعیف يا 
نامحسوس است لذا با ادات نفی آن را تشدید یا ظاهر م ی کنند . همان طور که نمی توان 
ریاضی وار محاسبه کرد و گفت «نامحروم» یعنی کسی که محروم نیست» یعنی کامیاب. 
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يا «ناغافل» یمنی کسی که غافل نیست» یعنی هشیار» همان مکانیسم را در مورد 
«هیجکاره نیست» نیز باید پذیرفت و نگفت «هیجکاره نیست» یعنی « کاره‌ای هست 4 
بلکه یعنی همان « کاره‌ای‌نیست .» باری» بیش از این تصدیع و تطویل ندهم. 

این گونه نفی مضاعف» یعنی کاربرد دوگانه و دوبارة ادات نفی در زبان عربی و 
مخصوصاً در ق رآن مجید هم سابقه دارد چنانکه می‌فرماید : «ولا تستوی الحسنة ولا 
السيئة» (فصلت, آبه ۳4.) که قیاساً و ظاهراً انتظار داریم این معنا بصورت «ولا تستوی 
الحسنة والسيئة» آمده باشد . جنانکه در قرآن مجيد داریم: «لا يستوى الخبيث و الطيب» 
(مائدة» آیه ۰ اما مثال حیرت‌انگیزی در قرآن مجید م رکب از جهار جمله داریم که 
در حمله اول یک نفی به کار رفته و سه جملۀ بعد هر کدام دو نفی دارند : «و ما یستوی 
الا عمل والبصیر. ولا الظلمات ولا النور. ولا الظل ولا الحرور. و ما یستوی الاحیاء و لا 
الاموات.» (فاطر » ۹ .این نحوه کاربرد نفی مضاعف در سایر زبانهای طبیعی نیز 
نمونه و مثال دارد . باری» بیش از این تصدیع و تطویل ندهم. مراد » در این چهار مقاله, 
جنانکه یک و دوبار هم اشاره کرده‌ايم» طرح کژتابیهاست» نه حل آنها . 

5 یک پدیدة کزتاب دیگر در شعر حافظ ردیف «نیست که نیست» است» در 
غزلی به مطلع زیر : 

روشن از پرتورویت نظری‌نیست که نیست منت خاک درت بر بصری نیس تکه‌نیست 

بعضیها با قیاس به کاربرد «نیست که نیست» در عرف امروز» که نیست دوم 
تأاکید نیست اول است» تلقی نادرستی از معنای ابیات این غزل حافظ دارند .امروزه فی - 
المثل می‌گویند : لغت «هیچکاره» را در تمام فرهنگهای فارسی جست وجو کردم اثری 
از آن نیست که نیست. یا تسبیحم را چند روزست گم کرده‌ام» هر چه م ی‌گردم نیست که 
شت و تین آن. اما این کاربرد عامیانه یا ادبی امروزین را به هیچ وجه نمی توان به 
زبان و زمان حافظ هم تسری داد . مراد حافظ از عبارت «نیست که نیست» به ساد گی: 
«نیست که نباشد » است. روشن از پرتو رویت نظری نیست که نیست» یعنی نظری نیست 
که از پرتو روی تو روشن نباشد . یا در آخرین مصرا ع غزل که می‌گوید : در سراپای 
وجودت هنری نیست که نیست» یعنی هنری نیست که در سراپای وجودت نباشد » یعنی هر 
هنری در سراپای وحود تو هست. 

حاصل آنکه اگر عبارت «نیست که نیست» - که ردیف این غزل است - به 


۵۰ سیر بی سلوک 
معنای امروزین آن در نظر گرفته شود » و به این غزل زیبای حافظ اطلاق گردد» به کلی 
معنا مختل و معکوس» و غرض شاعر نقض» و همه مد ح و منقبتهای ناظر به ممدوح یا 
معشوق او» هجو و ملعنت می‌گردد ! 
ا a‏ ب و 

۷. این بیت مشهور حافظ نیز که می گوید : 

ع E MAS a‏ ص عم 

گوهر پاک بباید که‌شود قابل فيض ورنه‌هر سنگ و گلی لزلز و مرجان‌نشود 
کڑتابی دارد. 

بعضی بر آنند که طبق منطق و معنای مراد شاعر» و طبق آرایشی که کلمات در 
ی IE‏ 
شاعر - یعنی حافظ مه رون : ورنه هر سنگ و گلی لؤلؤ و مرحان بشود . دوست فرزانه‌ام 
آقای د کتر عبدالکريم سروش در یادداشتهای ارزنده‌ای که دربارة بعضی نکات حافط نامه 
نوشته بودند » و در مستدرک چاپ دوم و سوم (صفحات ۱۳۵۰-۱۳۹۸) به طبع رسیده 
است» به این کژتابی اشاره کرده‌اند» و بنده هم دفا ع یا پاسخی از همین بیت و صحت 
ساختمان آن کرده بودم که چند جمله‌ای را از هر یک نقل م یکنم» طالبان تفصیل به آن 
کاب مراحعه فرمایند . د کتر سروش نوشته‌اند : «... امالا قاف غزل, حافظ را در تنگنا 


نهاده است. جون معنا وقتی درست است که به حای «نشود »» «بشود » آورده شود . یعنی 
اگر گوهر پاک لازمۂ فیض گیری نیست» هر سنگ و گلی هم می‌تواند لزلز و مرحاد 
بشود. آل ورنه ی ۰ بنده در پاسخ نوشته‌ام: «... به 
نظر اینجانب هیچگونه پیچ و پیجید گی زبانی در ! ین بیت وجود ندارد . و الزام قافیه حافظ 
را در تنکتا ننهاده است. 

شین کرد برای انکه کسی فان ریاف فقن ال شود ا ا 
تاک و کر له هرا ست وکل بوت ت اما و و فيض الهی (يا E.‏ 
آفتاب و عوامل جوی و ارضی در مورد تکوین جواهرات که نظر قدما بود ) ترقی و تعالی 
نمی‌یابد و رستگار نمی شود ؛ یا تغییر ماهیت از پست به عالی نمی دهد و لؤلؤ و مرجان 
نمی‌شود . خلاصه‌تر: گوهر پاک لازم است» و گرنه هر سنگ و گلی» بدون احراز این 
شرط» ترفی نمی یابد و تربیت نمی پذیرد و لؤلؤ و مرجاد نمی شود ...» 

۸ حالا که بحث رو به پایان است» به یاد این توصیۀ خواجۀ رندان می‌افتم که 
فرموده است: «به عجب علم نتوان شد از اسباب طرب محروم». لذا به جای ادامۀ 


کر تاییهای زبان (۴) ۵۰1 
سخنرانی, دو کلام حرف حساب می‌زنم و با یک نکته کژتاب لطیف و لطیفه آفرین ت 
که از یکی از دوستان با ذوقم شنیده‌ام - به این مباحث و معر کة کرّتابی خاتمه می‌دهم. 


به عبارت دیگر برای پرهیز از «سوء عاقبت» به «حسن ختام» پناه می برم. 

داستان کوتاه» بلکه بسیار کوتاه ظریف و کژتاب کذایی از این قرار است که یک 
9 محتسبان به شاد خواری در شارع عام برخوردند . برای آنکه هدایت او به تأخیر و 
احکام و حدود شرع انور به تعطیل نیفتد »او را به داروغه خانه حلب کردند. مدتی 
کت رند شاد وار بت بر کشته: دید که در «(تمشیت» کار او نم ی کوشند ء نه 
عذابش می‌دهند و نه جوابش» سرانجام بی‌تاب شد و پرسید : مرا برای چه به اینجا 
آورده‌اید ؟ 

- گفتند : برای عرق خوری. 

- گفت: عالیست. شروع کنیم. ما هم اهلش هستیم! 


به صد دفتر نشاید گفت حسب الحال کڑتابی 


کزتابیهای زبان 
(۵) 


این پنجمین و گویا باز هم نه آخرین ماهوارۀ کژتابی است که به آسمان علم و ادب 
پرتاب می شود . وقتی که اولین کڑتابی را جمله به جمله یا گزاره به گزاره تهیه و تدا رک 
م یکردم» از آخر و عاقبت این مشفلة شکوهمند خبر نداشتم. اما گویا حکمت عامیانه 
راست م یگوید که اشتها زیر دندان است و الکلام یجرالکلام. خوانند گان عزیز تا بدینجا 
دریافته‌اند که اهل اطناب و دراز نفسی نیستم و چنانکه در کژتابی شمارة اول مختصر 
اشاره‌ای کرده‌ام این کژتابیها کیلوئی نیست و ذره ذره جمع شده است» و چه بسا که 
قطره قطره دریا شود . نحوة جمع و تدوین این مقالات از این قرار بوده است که هر وقت 
در تاد کی روزمره به طور واقعی با حمله‌ای برخوردم که دو پهلو و کژتاب بود » آن را 
یادداشت می کردم و به تدریج این قلک» دینار به دینار پر شد . و شبنم به شبنم» شوخی - 
ی ی ر 

فايدة اين کژتابیها در این است که حساسیت و هشیاری اهل زبان را که بدحوری 
در زبان غرقند » افزایش می دهد تا بتوانند با پرداختن به کرتابیها از کژتابیها پرهیز 
کنند » یا اگر به نفعشان بود » حملة کژتاب بسازند » هر جند که این کار لااقل به اندازۀ 


تاها زان إا اه 
سرودن شعر» طبع روان می‌خواهد و قدری هم معانی و بیان می طلبد . و در مجموع آمد 


تجربی برایم پیش آمده است» لااقل برای تفریح و تفنن» نه لزوماً درس عبرت» و تدقیقات 
زبانشناختی» با خوانند گان با حوصله در میان نهیم. 

۱. یکی از دوستان جوانم واژه نامه (برابر نهادۀ) فلسفی سه زبانه‌ای درست کرده 
بود که آلمانی انگلیسی - فارسی بود » بدون تعریف و توضیح. یعنی فقط معاد لهای سه 
زبان را در برداشت. یک روز در یک صحبت تلفنی از من پرسید آیا لازم است که من» 
(یعنی مؤلف) بر این واژه‌نامه مقدمه‌ای بنویسم؟ من که ویراستار این کار شده بودم» 
گفتم اگر این کار مفصل و چند جلدی بود حتماً مقدمه لازم داشت» اما فرهنگ شما که 
تعریف هم ندارد » چنداد نیازی به مقدمه ندارد . دوست جوانم» از عبارت که تعریف هم 
ندارد جا خورد » یک لحظه فکر کرد که من از فرهنگ يا واه نامه‌اش بد می‌گویم. حال 
آنکه منظورم آن بود که این واژه نامه فاقد «تعریف» و توضیح و شرح و بسط است. 

۲. حملة «زوال عقل پیری» در یکی از برنامه‌های رادیو شنیده شد و موهم دو 
معنا بود : 

الف) «زوال عمل» پیرانه سر ب) زوال «عقل پیری» 

۱ ۲, «ادنیات کود کان - یا جوانان - انگلیسی» جمله‌ای کژتاب است. 
«ادبیات انگلیسی کود کان» از آذ هم بدتر است. اما معادل انگلیسی آن بی‌اشکال و 
یک پهلو است: 

Juvenile literature‏ ishاEng,‏ معادل عربی‌آاش» یعنی «ادب الاطفال الانکلیزی» 
هم اشکالی ندارد» چون معلوم است که «الانکلیزی» صفت مذ کر یمنی صفت «لدب» 
است» و اگر قرار بود صفت «الاطنال» باشد » «الانکلیزیه» می‌شد . 

۲/ ۲ نظیر این اشکال در نام یکی از بیمارستانهای تهراد دیده می‌شود : 
«بیمارستان کود کان شهید آیت الله دستغیب شیرازی» که در بادی نظر معلوم نیست 
« کود کان» به «بیمارستان» مربوط است يا به «(شهید آیت الله دستفیب». نیز عبارت 
«کود کان شهید » بی‌اختیار به ذهن می آید» که البته به هیچ وجه در نامگذاری این 
بیمارستان» مراد نبوده است. 

۳ پدر بزرگ دانشوری داشتم که طبق حماسه سرائیهای خودش از مجاهداد 


۵۰۴ سیر بی سلوکك 
مشروطیت بود . یعنی هم مجاهد به سیف (در اینجا یعنی تفنگدار ) و هم مجاهد به قلم (در 


اینجا یعنی روزنامه نگار). او روزنامه‌ای تحت عنوان صدا پا ندای اسلام در قزوین» در 
عهد مشروطیت منتشر می‌کرد و در آن یک سلسله مقاله تحت عنوان «مشاهدات من در 
آغوش سگ» نوشته بود که تخت تاثیر بینوایان هو گو و کارهای رمانتیک مشابه بود و 
فضای فکری و مضمون آن» همانند سگ ولگرد هدایت بود که بعدها منتشر شد . 

یک روز که به یاد و دریغ (نوستالژی) ایام گذشته افتاده بود و برای من از سلیقة 
روزنامه‌نگاری خود تعریف می کرد , بلند شد و با چشمانی که نمی‌ازیم خاطرات در آن 
برق می‌زد » به طرف گنجه‌ای رفت و با حست و حوی مختصری دستمال بسته‌ای را بیرون 
آورد . در آن بسته جند شماره از روزنامه یا هفته نامة صدا یا ندای اسلام را که جهار تا 
کرده بود , گذارده بود و «تا» ی آنها ی قوف مات هبار کی فا له بر ارت 
به من نشان داد که سلسله مقالاتی تحت عنوان «مشاهدات من در آغوش سگ» نوشته 
است. گفتم: « آقاجان» این عنوان قدری اشکال دارد . از بالای عینک, شتابزده و قدری 
دستپاچه نگاهم کرد و گفت: «یعنی چه چه اشکالی دارد ؟» گفتم خواننده یا شنونده 
خیال م ی کد که - «دور از شما» - شما در آغوشن سگ پوذهاند E‏ از 
آنجا گزارش کرده‌اید . از کوره در رفت و گفت عجب مهملاتی می‌گوئی» «مشاهدات 
من در آغوش سگ» یعنی آنچه من در آغوش سگ» که با توله‌هایش در گوشة خیابان» 
در سرمای استخواد سوز زمستان در زیر پناهگاه بی‌اعتباری با خواری و زاری زند گی 
می کنند ء دیده‌ام. من همچنان دزدانه می خندیدم و از اينکه عنوانش وافی به مقصود 
نیست. در دلم قند آب می‌شد » و شیطنت زبانی کود کانه یا کود کانة زبانیام ارضاء 
می‌شد . ولی ظاهرا و از روی ادب, وانمود کردم که از این توضیحات قانع شده‌ام و 
نگذاشتم که کار به جدل و جدال بی‌ادبانه بکشد . 

.٤‏ یکی از حافظ پژوهان معروف معاصر» نام مجموعة مقالاتش را که دربارة حافظ 
است» گذاشته است: مقالات حافظ که موهم این معناست که حافظ هم مانند ایشان و 
بنده» مقاله نویس بوده است و این محموعه همانا محموعة مقالات اوست. 

۵ عرض شود که بنده یکی از سه ویراستار یا هم ویراستار دابرة المعارف 
تشیعم هستم. در این دابرة المعارف قید مخصوص و معروفی داریم که من وضع کرده‌ام 
و مورد تصویب دوستان و جزو راهنماهای تالیف مقالات است و ما در همه موارد اين 


کژ تاببهای زبان (۵) ۵۰۵ 


آنها ربط شیعی می افزائیم. و اگر اصولاً عنوانی چنین ربطی نداشته باشد » مقاله‌اش را یا 


نمی نویسیم» یا چاپ نمی کنیم. 

باری یکی از مؤلفان جدید و نا وارد» برای ما تعدادی مقاله نوشته و آورده بود . 
بنده وقتی که در غیاب مؤلف» با هم ویراستاران و همکارانم در این باره مشورت م ی کردم 
گفتم «ما نمی توانیم مقالات بیربط شیعی ایشان را قبول کنیم.» دوستان خندیدند . منظور 
من این نبود که مقالات ایشان بیربط و ضمنا شیعی است. بلکه منظورم این بود که ما 
نمی‌توانیم مقالات ایشان را که بی [= بدون) ربط شیعی است. قبول کنیم. 

۵. او به موقع حاضر نشد که به سر کار برود. 

الف) او به موقع برای اینکه به سرکار برود » یا به سر کار برسد » حاضر یعنی 
اماده (لباس پوشیده و غیره) نشد . 

ب) او زیر بار نرفت و نپذیرفت که به سر کار برود . 

.٦‏ در یکی از بنگاههای معاملات ملکی کار به قسم و قسامه کشیده بود . یکی از 
اصحاب دعوی یا طرفهای معامله, با جوش و جلاء با صدای بلند می‌گفت: هیچ قسم بالاتر 
از فسم حضرت عباس نیست و حرفش محتمل دو معنا بود . 

الف) قسمی که خود حضرت عباس ( ع) می خورد . 

ب) قسم حوردن به حضرت عباس (ع). 

۷ برای رفتن عجله نکنید ‏ تا بخاری را روشن کنیم مجلس گرم می‌شود . 

الف) مجلس بر اثر روشن کردن بخاری» گرم می‌شود . 

ب) گرم شدن مجلس, فقط همزمان با گرم شدن مجلس (بر اثر اختلاط و گرم 
شدن صحبت و غیره است) 

۸. بیژن آبجوهای بسیاری به اسم ماءالشعیر خورد . 

الف) بیژن در وافع آبجوهای الکلی می‌نوشید و وانمود می‌کرد که ماءالشعیر 
می‌خورد . 

ب) او بی‌گناه بود و آبجوهای بی‌الکل معروفی که ماءالشعیر نام دارد » می خورد . 

.٩‏ در یکی از کژتابیهای پیشین به کشمش پلو (به سکون شین دوم) که کسی به 
حای کشمش پلو (به کسر یا اضافة شین دوم) به کاربرده بود » اشاره کردم. نظیر دیگر 


0-1 سیر بی‌سلوک 
آن این است که بعضی‌ها به خانمی که همسر یک پزشک یا د کتر در رشتة دیگر است 
می‌گویند خانم دکتر (به سکون میم) حال آنکه باید بگویند خانم دکتر (به اضافه یا 
کسر میم) زیرا خانم د کتر (به سکون میم) به معنای زنی است که خودش د کتر است. نه 
زنی که همسرش د کتر است. 

۰ یک شب. وقتی که به خانه آمدم ديدم که برق رفته است. فرزندم عارف در 


گوشه‌ای زیر جراغ کم سوئی نشسته بود» و در نور کم داشت به زحمت و با ذره‌بین 
کتاب ریزی را می‌خواند . پرسیدم: عارف جه کار می‌کنی؟ گفت: 

- دارم برای امتحان کتاب می خوانم. 

الف) برای امتحان ذره‌بین» با دید خودش. 

ب) برای امتحان و درسهای مخصوص به امتحانی که در پیش دارد . 

۱ پدر شهریار شاعر غزلسرای ترک زبان معاصر» داستان‌نویس ماهری بوده است. 

در این جمله» «شاعر غزلسرای ت رک زبان معاصر » وصف شهریار است يا پدر 
شهریار ؟ 

۱/۱ بدر مولوی» صاحب عوارف المعارت اهل بلخ بود . 

جه کسی صاحب عوارف المعارف است» مولوی» یا پدرش؟ 

الگوی این کژتابی مثالهای فراوان و نامحدودی دارد . 

۲. در صفحه اول روزنامة اطلاعات (مورخ ۰ ۰ )این تیتر آمده بود : 
«با تصویب شورای عالی کار» حقوق کارگران از سال آینده ماهانه دو هزار تومان 
افزایش می‌یابد .» ابهام و کژتابی در اول عبارت است معلوم نیست, شورای عالی کار این 
افزایش را تصویب کرده است یا هنوز تصویب نکرده و این افزایش منوط به اجلاس و رای 
آیندۀ آن شوراست. 

۳. او مردی سختکوش و به سختی معتاد بود . 

عبارت به سختی معتاد بود موهم دو معناست: 

الف) به سختیها و شداید عادت داشت یا خ وگر شده بود . 

ب) به شدت به مواد مخدره و امثال آن «معتاد » بود . 

.٤‏ امسال سرمای تهران به اروهیه رسیده است. 


الف) موج سرمای تهران, از تهران ح رکت کرده و به شهر ارومیه رسید ه است. 


تایهای زین( ا۷ 

ب) امسال درجۀ دما پا برودت هوای تهرال به حد برودت یا درحۀ دمای هوای 
ارومیه رسیده است. 

۵. سیزدهمین و آخرین فصل این کتاب, دربارة ابن خلدون است. 

الن) فقط یک فصل از این کتاب دربارة ابن خلدون است و آن همان فصل 
سیزدهم است. 

کک ES‏ یکی سیزدهم» و دیگر فصلی 

Sg ۱۵ ۱‏ ز حمله مثلا: 

در ساعت ٩‏ دیشب چهارمین و آخرین گروه از مهمانهای ما از خانة ما رفتند , 

الف) جهارمین گروه همان آخرین گروه بوده است. 

ب) دیشب ساعت ٩‏ دو گروه؛ یعنی گروه چهارم و آخرین گروه که معلوم نیست 
گروه پنجم است با گروه دیگر از خانه ما رفتند . 

۱1 ِ‌ِ ۱ 
است.» 

الف) کتابت ابیات» یعنی نقش کتیبه مربوط به سال ۱۲۸4 ق است. 

۷ همشه ار کژتابیهای ابیات حافظ بحث کرده‌ايم حالا خوب است به مصراعی 

رسد آدمی به جائی که بجز خدا نبیند 

الف) آدمی به مقام رفیع و شامخی می‌تواند برسد که حز خدا کسی نمی‌تواند 
آن مقام و علو مرتبه را ببیند یا حدس بزند . 

ی ی وی ما ی می رسد که جشم حقیقت 
بین و خداحوی او از کل ماسوا میگذرد و فقط خحدا را می‌بیند . 

۱۸ . در زند گینامۀ خودنوشتی که در آغاز کتاب حاضر (اسیر بی سلوک) 
نوشته‌ام» در اشاره به روحیه و اخلاق پدرم نوشته‌ام: «دلش می خواست که علیل و یک 


عم ۳ 3 
گوشه افتاده و سربار نشود » و نشد .»: 


۵۰۸ سیر بی سلوک 

الف) نشد که بشود» یعنی بر عکس آرزویش» علیل و یک گوشه افتاده شد . 

ب) آرزویش بر آورده شد و علیل و یک گوشه افتاده و سربار نشد . 

۹. یک روز یکی از دوستانم را در خیابان دیدم. پس از حال و احوال» پرسید م 
کجا؟ گفت: 

دارم می روم قم شنا بگیرم. 

یک لحظه تصور کرد دردی دارد که برای استشفاء از خداوند و استشفاع از 
حضرت معصومه (ع) عازم زیارت آستانۀ قم است. اما به قرینه‌های دیگر که گفت منتقل 
شدم که منظورش گرفتن یعنی خریدن یک دوره شفای ابن سینا است. و برای اینکه ابهام 
را به سهم خود غلیظ تر کرده باشم گفتم: 

امیدورام نحات پیدا کی 

که نجات هم جز معنای مشهورش نام یکی دیگر از آثار ابن سینا است. 

۰ نادر شاه قبل از تاجگذاریش در ۲4 شوال ۱۱4۸ ق بغداد را فتح کرد. 

الف ) تاحگذاری نادر در ۲۶ شوال ۱۱4۸ ق بوده است. 


ب ) تاریخ تاجگذاری نادر معلوم نیست و تاریخ یادشده (۲4 شوال) مربوط به فتح 
بغداد است. 

۱/ ۰ در دا يرة المعارف تشیم در مقالة بنی مختار جملة زیر آمده است: 

تا ج‌الد ین ابوالحسن هنگام فتح بغداد به دست مغول به فتل رسید . 

الف) تا ‌الدین به دست مفول به قتل رسیده است. 

ب) تا ج‌الدین به دست مغول به قتل نرسیده» ولی هنگام فتح بغداد به قتل رسیده 


۱ در اخبار تلویزیون در ساعت هفت و نیم بعدازظهر روز جمعه سوم اسفند ماه 
٩‏ جنین جمله‌ای گفته شد : 

سفیر جین که از اعضای اصلی شورای اهنیت است... 

الف) خود سفیر جین» شخصاً یکی از اعضای شورای امنیت است. 

ب) کشور حین» یکی از اعضای اصلی شورای امنیت است. 

۲. زندانی بیمار از دست نگهبان غذا نمی خورد . 

الف) زندانی ا دست نگهبان عصبانی شد . و اعتصاب کرده بود و اصولا 


کر تابیهای زبان (۵) ۵۰ 
جیرة غذایش را تحویل نم یگرفت و نمی خورد . 

ب) زندانی بیمار اعتصاب غذا نکرده بود و دوست داشت غذا بخورد » ولی از 
نگهبان دلخوری‌ای داشت که از دست او یعنی به کمک او غذا نمی خورد . 

۳ یک روز به محض اینکه به منزل رسیدم و سلام و علیک کردم عیالم گفت: 
«منیژه با شوهرش تصادف کرده» و دماغش شکسته...) 

الف) یک لحظه فکر کردم جه زن و شوهر لاابالی‌ای هستند که طرز راه رفتن در 
داخل منزل را بلد نیستند و لابد در سرپیچ یکی از راهروها يا اطاقها به طوری که معلوم 
نیست مقصر اصلی کیست» صورتهایشان به همدیگر اصابت کرده و دما غ منیژه خانم 
شکسته است. در اینحا «با کسی تصادف کردن» را به معنای «با حیزی تصادف کردن» 
فی‌المثل تصادف با تیرسیمانی» تصادف با باجة بلیط فروشی و نظایر آن گرفته بودم. 

ب) با توضیح عیالم معلوم شد «با » در اینجا نقش دیگر دارد» و منیژه همراه با 
شوهرش تصادف کرده و از رهگذر این تصادف» که تصادف اتومبیل بوده است» بینی اش 


۶4 در کتاب فارسی اول دبیرستان» رشتة علوم تحربی و ریاضی, قطعه شعری 
هست سرود خانم سید کاشانی شاع معاخترج تحت غنوات وهار است و هنگام گل 
جیدن من» و به مطلع 

به خون گ رکشی خاک من» دشمن من بجوشد گل اندر گل از گلشن من 

و بیت پایانی اه جنین است: 

بلند اخترم رهبرم از ره آمد بهار است و هنگام گل چیدن من 

کژتابی در مصراع اول از همین بیت پایانی است» که به دو صورت خوانده 
می شود : 

الف) بلند اختر» صفت مقدم برای رهبر. یعنی رهبر بلند اخترم از ره آمد. یا با 
تفصیل بیشتر» آنکه هم رهبر من است و هم بلند اختر من است» از ره آمد . 

ب) شاعر بلند اختر و سرافراز است که رهبرش از سفر آمده است. به تعبیر دیگر 
من بلند اختر هستم» از آنروی که رهبرم از ره آمده است. 

۵. یکی از فرزندانم که در کلاس اول دبستان درس می‌خواند » یک روز از من 
معمانی پرسید . گفت: حسنی دیروز که دیکته داشتیم همه‌اش را غلط نوشته بود » با وحود 


۰ سر بی سلوک 
این معلم به او نمرة ۱٩‏ داد . راستی من جوابش را نمی‌دانستم. خودش توضیح داد که 
خی فقط کلمة «همه» را غلط نوشته بود » بنابراین قانوناً باید نمره‌اش ۱٩‏ بشود ! 

۱ ۲۵. فرهنگ معین «غلت» را «غلط » نوشته است. 

الف) کلمة«غلت» را به صورت «غلط» نوشته است. 

ب) کلم «غلت» را به نادرستی» فی‌المثل به صورت «قلت» یا «قلط» نوشته 
است. 

.٦‏ در زبان فارسی کتابهای امثال قرآن زباد نیست. 

الف) در زبان فارسی کتابهائی که در زمينة امثال (مشل های) قر آن باشد» زیاد 


ب) در زبان فارسی کتابهائی که نظیر قرآن باشد » زیاد (بلکه هیچ) نداریم. 

۷. او با میوه‌جاتی نظیر سیب و گلابی و خیار و بستنی از ما پذیرائی کرد . 

این عبارت موهم این معناست که بستنی هم جزو میوه‌حات است. 

الا ای الک ابا ال د 

۸/ ۷. در این آزمایشگاه به فلزاتی نظیر روی و مس و آهن و چوب نيازمنديم. 

که موهم این معناست که چوب هم جزو فلزات است. 

۸ به حسن ختام رسيده‌ايم و دریغا که جملۀ کژتاب طنز آمیزی برای پایان مقاله 
ذخیره نکرده‌ایم» ناجار عبوس زهد می‌شویم به یک کژتابی جدی که در شعر حافظ 
مشاهده می شود » می پردازيم. زیرا از یاد نباید برد که همواره در این مقالات دست و 
پنجه‌ای با بعضی ابیات حافظ نرم کرده‌ايم و حافظ پژوهان را بد ینوسیله به وادی لغزان این 
مقالات کشانده‌ایم. 

خواجه می فرماید : 

گوهری کز صدف کون و مکان بیرونست طلب از گمشد گان لب دریا می‌کرد 
ظاهر! « گوهری» که در آغاز بیت آمده است فاعل جمله است. یعنی گوهری که جنان 
صفتی داشت, در جست و جوی گمشد گان لب دریا بو . واقع آن است که « گوهری» 
مفعول است و فاعل آن همان «دل» در بیت اول غزل» یعنی در بیت قبلی است. 

در بیت قبلی گفته بود : سالها دل طلب‌جام‌جم از ما می کرد / و آنچه خود داشت 
ز بیگانه تمنامی کرد . حالادر دنبال‌همان معنا می‌گوید آن دل جستج و گر» « گوهری» 


کژتاببهای زبان (۵) ۵11 
راکه در صد ف کون ‌ومکان نگنجیده بود» از عده‌ای ناوارد وناشی و ناتوانکه 
خودشا نگمشد گان لب دریا بودند » تا جه‌رسد به اینکه غواصان ژرفکاو وگوهر یاب باشند » 
سراغ م یگرفت. 

به پایان آمد این دفتر» میا سکر و صحو و خواب و بیخوابی 

بپرهيزید تا جایی که بتوانید و بتوانیم و بتوانند از ابهام وکڑتابی 


کژتابیهای زبان 
)1( 


هر وقت که یک مقالهُ کژتابی را به پایان می‌رسانم» خیال می‌کنم اصولاً مقولۀ کژتابی به 
آخر رسیده و کفگیر به ته دیگ خورده است. اما دوباره این ((اشترکین‌دار» بند می‌برد و 
عشق از در و دیوار من فرو می‌ریزد. گویا به قول حافظ که پریشانی این سلسله را آخر 
نیست. خوانندگان عزیز می‌دانند که این مقاله‌ها را در طول زمانی نسبتاً بلند» جمله به 
جمله فراهم می‌کنم و تا جمله‌ای مثل حادثه پیش نیاید کاریش نمی‌شود کرد و جملات 
کژتاب به طور تجربی و طبیعی رخ نموده‌اند و به نیروی تخیل ساخته نشده‌اند. باری 
برویم بر سر کار و بار خود و دوباره جملات کژتاب را شماره گذاری کنیم و به پیش 
برویم. 

۱. رفیق خانه و گرمابه و گلستانم» کامران فانی به یادم انداخت که یک روز 
شادروان ابراهیم پورداود در سر کلاس ماحرای کژتابی‌دار حالبی تعریف می‌کرد. 
می‌گفت در زمانی که در جوانی مقیم پاریس بودم» روزی به مناسبتی در محفلی» 
قصیده‌ای به فارسی می خواندم که ردیفش (نمی‌دانم» بود. وقتی که قصیده را به پایان 
رساندم؛ مادموازلی از میان شنوندگان از من به فرانسه پرسید (نمی‌دانم» یعنی چه؟ من 


کژتاییهای زبان (1) ۵1۳ 
هم به فرانسه حوابش دادم «نمی‌دانم»! 

۲. یکی از دوستان تعریف می‌کرد که در سی - چهل سال پیش در حدود سالهای 
۳ ۷ در رشت؛ ادبیات فارسی دانشگاه تهران شا گرد مرحوم عباس اقبال بودم. سر 
کلاس بحث از کلمات بی‌اصل و نسب و جملی پیش آمد. یکی از همشا گردیها رو به 
استاد کرد و پرسید جناب استاد به کاربردن 5 مه «دوئیت» حایز است يا نه؟ مرحوم 
اقبال با بیان دوپهلوئی» فی‌الفو رگفت: 

_عین خحریت است. 

۳. به حکم‌الکلام یجرالکلام به یاد گفته‌ای از یکی از رندان روزگار آقای 
محمد جعقر محجوب می‌افتم که گویا در سر کلاس او هم بگومگو بر سر اینکه تلفظ 
صحیح کلمات از چه قرار است بوده است که مثلاً طر به کسر اول درست است یا به 
تم اول یا اینکهفی‌لمال چرا بعضی از کلمات با دو حرکت تلفظ می‌شوند مثلاً یداد و 
مداد» ترياک و تریاک و نظایر این. یکی از دانشجویان از استاد می پرسد: 

_استاد «گمان» درست است با «گمان» 

استاد محجوب هم بلافاصله با طنزی رندانه پاسخ اھ یا کان 
درست است! 

.٤‏ در شمارهٌ جدید مجله ادبستان» در صفحات مربوط به اخبار فرهنگی به این 
حمله برخوردم: 

«کلکسیون ٩‏ نامه لویز کارول» داستان‌نویس انگلیسی به یک دختریچه به نام 
آنگس هال» به مبلغ ۲۰۹ هزار دلار فروخته شد.) (ادبستان» شمارةٌ ۸۱٩‏ تیرماه ۱۳۷ 
ص ۸۸) مدتها به فکر فرو رفتم که چرا این کلکسیون ارزشمند تاریخی به یک دختربچه 
به نام آنگس هال فروخته شده» و دختربچۀ پرمدعا و بلندپرواز و هنرشناس از کجا ۲۰۱ 
هزار دلار پول آورده بوده است. تا اينکه با تأملات بیشتر نا گهان شستم خبردار شد که 
این حمله کر تابی دارد. منظور این است که ۹ نامه‌ای که کارول خطاب به دختربچه‌ای 
به نام آنگس هال نوشته بوده» به شخص دیگری که پولدار و با ذوق بوده و نامش معلوم 
نیست - فروخته شده است. 

۵ در اخبار رادیو در ساعت ۲ بعدازظهر روز دوشنبه هفتم مردادماه ۷۰که دربارة 


- 


پیروزی دانش‌آموزان ایرانی در المپیاد ریاضی سخن گفته می‌شد» چنین جمله‌ای شنیده 


۵1۴ سیر بی سلوک 
شد: «... جمهوری اسلامی ایران توانسته است مدالهای طلای بیشتری از آمریکا کسب 
کند.» با شنیدن این جمله تعجب کردم که مگر ایران باید از امریکا مدال کسب کند؟ اولا 
روابط ایران و امریکا که خوب نیست. ثانیاً کشور میزبان و برگذارکنند؛ المپیاد» سوئد 
3 م 
بوده است. نه امریکا. تا با تأمل بیشتر کژتابی جمله را فهمیدم و پی بردم که مراد گوینده 
پا نويسنده این خبر این بوده است که ایران توانسته است در این المپياد مدالهای طلای 


بیشتری - بیشتر از آنچه امریکا به‌دست آورده -کسب کند. 

7 در دایرةالمعارفت تشیع» جلد سوم مقاله سید محمدمهدی بحرالعلوم» چنین 
حمله‌ای امده است: 

«... مقدمات علوم مانند صرف و نحو و ادبیات و منطق و فقه و اصول را نزد 
پدرش و شیخ یوسف بحرانی آموخت.» از این جمله چنین برمی‌آید که «ادبیات و منطق 
و فقه و اصول» حزو مقدمات علوم است. حال آنکه ممکن است مراد نویسنده فقط 
صرف و نحو باشد. یعنی فقط صرف و نحو را جزو «مقدمات علوم» شمرده باشد. ولی 
قطع نظر از قرائن عقلی و تجربی» نمی توان دریافت که «مقدمات علوم» تا چند فقره از 
این علوم را دربر می‌گیرد. 

۷ یک شب مهمان داشتیم. مهمان ما کسی بود که اهل عرفان و قائل به کرامات 
و خوارق عادات و این جور مسائل بود. مهمان ما بحث را به طلسم و طلسمات و 
تعویذها کشاند و سرانجام از ماء یعنی من و همسرم پرسید: 

-آیا در تهران هنوز کسی هست که ((جفر» بداند؟ 

همسرم با سر اشاره به من کرد و در پاسخ ایشان گفت: 

او می‌داند. 

مهمان ما با هیجان تمام رو به من کرد و گفت: 

- پس شما جفر می‌دانستید و به من نمی‌گفتید؟ 

گفتم خیر. در جملهٌ ایشان (اشاره به همسرم) کژتابی وحود دارد. منظور او این 
است که من می دانم که چه کسی يا چه کسانی در تهران هستند که جفر می‌دانند. نه اینکه 
من خودم جفر می‌دانم. 

۸ در مراسم شب سال یعنی اولین سالگرد درگذشت شادروان دکتر پرویز ناتل 
خانلری» یکی از سخنرانان چنین جمله‌ای گفت: «چینیان مسلمان در نماز یا 


کر تا ببهای ژ بان () ا ۵۵ 
نیایشهایشان شعر فارسی می‌خوانند.» به نظر من چنین آمد که «چینیان مسلمان» موهم 
این معناست که چینیان همه یا اکفریت قریب به اتفاق مسلمانند. فی‌المثل وقتی که 
می‌گوئيم (اروپائیان مسیحی» هنوز کلیسا را محترم می‌شمارند» این معنا را به نظر 
می‌آورد که | کثریت اروپائیان مسیحی هستند. به نظر من برای ادای معنائی که مقصود آن 
سخنران بود» باید گفته می‌شد: مسلمانان چینی یا مسلمانان چین... که در این صورت 
معنای کاملاً دقیق و بدون ابهام و ایهامی داشت 1 

2 تصور می‌کنم بسیاری از خوادگان هم این آگهی را در روزنام همان و 
اطلاعات دیده باشند که قریب به این مضمون بود: «از نمایشگاه و فروشگاه شرکت 
مرکزی گلیم دوطبقه دیدن فرمائید.» 

(گلیم دوطبقه» برای من معماثی شده بود. گفتم یعنی این جور گلیمها دولاست؟ 
دوروست؟ چه طوری است. و عقل و تجربه‌ام قد نمی‌داد که از حقیقت سر درآورم» تا 
اينکه یک روز که با تا کسی به مقصدی روان بودم» نا گهان چشمم به تابلوی این 
نمایشگاه و فروشگاه که در خیابان ولی‌عصر تهران است افتاد؛ و به عين و عیان ديدم که 
این نمایشگاه و فروشگاه دو طبقه است! از خنگی و دیرفهمی خودم په خنده افتادم که 
چرا نفهمیدهام که صفت (دوطبقه» مربوط به ساختمان نمایشگاه است» نه خود گلیم. 

۰ کشورهای غربی بعد از انقلاب اسلامی کشور ما را به بازی می‌گيرند. 

((به بازی گرفتن» درست دو معنای متضاد دارد. الف) اعتنا کردن و اهمیت‌دادن 
و تحویل‌گرفتن و همکاری کردن و نظایر آن. ب) خوارگرفتن» تحویل‌نگرفتن» 
ریشخندکردن» سبکگرفتن» سردواندن و نظایر آن. 

۱۱ . در ایام نوجوانی که دان شآموز بودم با یکی از همشا گردیها بر سر موضوعی 
مناقشه داشتیم. . سرانجام دوستم سکوت کرد. گفتم دیدی حواب تا کت نت 
دارم ((ولی جواب ابلهان خاموشی است.» تست پس معلوم می‌شود تو از 
ابلهانی» برای اینکه به حای حواب» سکوت کرده‌ای. د یعنی ابلهان چون حوابی نداشته 
باشند» خاموش می‌شوند. بله» جواب ابلهان خاموشی است. این مغالطه گرفت و دوستم 
دستپاچه شد و دید که ظاهراً حق با من است و چه بسا خیال کرد که معنای اصلی جمله یا 
مثل معروف همان است که من می‌گویم» نه آنکه او تصور و تلقی کرده است. 

۲ «بچه‌دزد) یعنی چه؟ در منزل ما بین فرزندانم بحث بود که (سارق کوچ لو» 


یا (کوچولوی سارق» را چه باید گفت. یکی می‌گفت باید گفت «بچه‌دزد». من گفتم 
بچه‌دزد یعنی آدم تبهکاری که بچه‌ها را می‌دزدد. . دیگری می‌گفت (بچة دزد» من گفتم 
این یمنی فرزند سارق» یعنی کسی که خودش دزد نیست» بلکه پدرش دزد است. دیگری 
می‌گفت «(دزد بچه» و من می‌گفتم این با همان معنای آدم تبهکاری که بچه‌ها را می‌دزدد 
فرق ندارد. 

۳ این کژتابی را از مجلهٌ کیهان بحه‌ها (دورهٌ جدید» شمارة ۰۰۱ دوازدهم 
شهریور ۱۳۷۰) نقل می‌کنم: 

۰ 1 ۰ و ± ۰ 
اولی: «آرزو دارم وقتی بزرگ شدم نویسنده بشوم» درست مثل پدرم.» 
2 
دومی: ((مگر پدر تو نویسنده است؟» 
اولی: «نه» اما او هم آرزو داشت که نویسنده شود.» 


1 یکی از دوستانم در ضمن تعریف داستانی که در اداره‌شان رخ داده بود» 
می‌گفت «همکارهای خانم آن برنامه را پسندیدند.» گفتم فلانی مگر شما ازدواج 
کرده‌اید؟ گفت نه چطور مگر؟ گفتم برای اینکه می‌گوئید ((همکارهای ع یعنی 
همکارهای همسرم. گفت نه» منظورم همکارهانی هست که خانم هستند. گفتم بابا ای 
والله. اک ران انم امت اند بک هه (خانمهای همکارم .( 

0 در دایرةالمعارف تشیع» در مقاله (بیت‌اللهالحرام» چنین حمله‌ای امده 
است: «واقعةٌ مهمی که در عهد عبدالمطلب» سرپرست و تولیت بیت‌الله اتفاق افتاد» 
نجات معجزه‌آسای بیت‌الله از ویرانی به دست حبشیان بود.» معلوم نیست که نجات 
معجزه‌آسای بیت‌الله به دست حبشیان بوده است یا ویرانی آن؟ البته به قرائن خارجی 
و ی یت یعنی ابرهه امپراطور حبشه؛ با سپاه کلانی 
آهنگ ویرانی کعبه را داش شت که به اعجاز الهی بلای آسمانی مخصوصی بر سر آنها نازل 
شد و تار و مار شدند. اشار؛ُ کوتاه و صریحی به این واقعه» در قرآن مجید» در سور فيل 
هست. 

11 هنگام ناهارخوردن داشتم با زن و فرزند مشورت می‌کردم که آیا برای پیش 
پرداخت قیمت تلفن از یکی از فامیل مبلغ یکصدهزار تومان» چندماهه» قرض بگیرم با 
نه؟ فرزندم گفت نه بابا قرض‌گرفتن خوب نیست. عیالم هم اظهارنظر منفی کرد. بنده 
درآمدم که «بابا بگذازید با قرض‌دادن -مردم به خوبی تشویق بشوند.» 
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الف) به نحو خوبی تشویق بشوند. 

ب) به انجام‌دادن خوبیها - یعنی خیرات و میات - تشویق بشوند. 

۷. اگر کسی بگوید: (من حرف ندارم» این حرفش دو معنی دارد: 

الف) من به تصدیق دوست و دشمن» خوب ی اس نع و حرفی یعنی 
ایرادی درباره من نیست. چنانکه («حرف‌نداشتن») یمتی بی‌برو و برگرد خوب‌بودد. . مثلا 
لاقمهای نس مضملیات جرف ا 

ب) من اصولاً سخنی برای گفتن ندارم 

۸ به حکم‌الکلام یجرالکلام. از کتابی» کژتابی می‌زاید. اگر کسی بگوید: 
«فیلمهای محسن مخملباف حرف ندارد.» حرف او دوپهلو و دو معنی است: 

الف) فیلمهای مخملباف سطحی است و حرفی یعنی پیامی دربر ندارد. 

ب) فیلمهای مخملباف عالی و متعالی است و حرف یعنی ايراد ندارد. 

1۹ در برنامهٌ (صبح جمعه با شما» که در تاریخ ۱۲ مهرماه ۱۳۷۰ از رادیو پخش 
می‌شد این جمله گفته شد: 

اگر شما که به مسافرت می‌روید» در سر راهتان به یک پیج بربخورید چه کار 
می‌کنید؟ 

-هیچی» ورش می‌دارم می‌گذارم توی جییم- 

پیداست که (پیچج» دو معنی دارد. . یکی انحنای جاده که معروف است» دوم (پیچ 
و مهره» 

۰ یک بار یکی از دوستانم می‌گفت: «من شبها کم شام می‌خورم.» 

الف) من شبها به‌ندرت شام می‌خورم 

ب) من شبها شام می‌خورم ولی مقدار غذا یا شامی که می خورم کم است. 

۳۱ 0 خوشنویس است در صحبتی که راجع به یکی از خوشنویسان 
بزرگ معاصر داشتیم گفت: 

(ا و کم خوب می‌نویسد» 

الف) او کمتر ممکن است که خوب بنویسد و اثری عالی پدید آورد. 

ب) که مراد اصلی برادرم بود -او مطالب کم وکوتاه راء مثل یک کلمة قصار 
یا یک بیت شعر خوب می‌نویسد» نه مثلاً کتابت سراسر یک کتاب را. 


۵1۸ سیر بی سلوک 

۲. یکی دیگر از دوستانم یک‌بار چنین حمله‌ای گفت: «من در ماه گذشته ۸ 
کیلو وزن کم کردم». 

الف) عالماً و عامداً و خودخواسته با پیش‌گرفتن رژیم غذاثی و غیره وزنم را کم 
کردم. 

ب) بدون اختیار و عمد و قصد من ۸کیلو از وزنم کم شده است و من از این بابت 
ناراضی هستم. 

۳ «هوشنگ مثل سگ از بیژن می ترسد.» 

باید دید در چنین جمله‌ای چه کسی به سگ تشبیه شده است هوشنگ یا بیژن؟ 
اگر در دوپهلوبودن چنین تعبیری شک دارید» به این جمله دقت فرمائید: ((د کر ما 
جاهل عربده‌جوئی هست که همه مثل سگ از او می ترسند.» 

۶6 همه دیده‌ايم که بعضی از آگهیهای تسلیت را به این صورت می‌نویسند که 
فی‌المثل «درگذشت نابهنگام (یا جانگداز و غیره) پدر» همس برادر و عموی عزیز 
خود شادرواد.. .. را به اطلاع می‌رسانيم. .این نوع تسلیتها قهرا ایهام ناخواسته‌ای دارد و 
خواننده در بادی نظر تصور می‌کند که یک نفر هم پدر است هم همسر و هم برادر و هم 
عمو آنهم برای فرد واحد حال آنکه پیداست در این عبارات و تعبیرات لف و نشری به 
کار رفته است و متوفی پر کسش است‌ و برادر ذیکری و عموض آن دیک : 

.o‏ . حکایت کوتاه و مکرر و معروفی هست که ما جوانان قدیم وقتی که در قدیم 
جوان بودیم» آن را شنیده بودیم و در اینجا به رعایت حال بعضی از جوانان جحدید که 
ممکن است آن را نشنیده باشند و از آن مهمتر برای ثبت در تاریخ نقل می‌کنم. کسانی 
که این حکایت برایشان تکراری است» صبوری و تحمل فرمایند. داستان کوتاه از این 
قرار است که شخصی از کسی دعوت کرد که شب جمعه آینده به منزلشان برود. مدعو 
قبول و سپاسگزاری کرد و گفت چشم با کمال خرسندی شرفیاب خواهم شد. سر موعد 
وقتی که مدعوین از در وارد شدند صاحبخانه تقریباً کنجکاوانه مهمانان را برانداز کرد و 
از مهمان اصلی با اشاره به فردی که همراه او بود - پرسید: 

((ببخشید افتخار آشنائی با ایشان را ندارم» - یعنی ایشان کی هستند... 

مهمان اصلی گفت من که خدمتتان عرض کرده بودم ایشان کمال خرسندی 


هستند. 
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٩‏ .من خواجو را بهتر از حافظ می‌شناسم 

الف) من خواجو را می‌شناسم. حافظ را هم می‌شناسم. اما خواجو را بهتر 
وا 

ب) من خواجو را می‌شناسم. حافظ هم خواجو را می‌شناسد» اما خواجوشناسی 


من از خواحوشناسی حافظ بهتر است. 
۱ من دیوان خواجو را بیشتر از حافظ خوانده‌ام. 

الف) من دیوان خواجو را خوانده‌ام. E‏ اما 
تعداد دفعاتی که من دیوان خواجو را خوانده‌ام بیش بیشتر از تعداد دفعاتی است که حافظ 
دیوان خواجو را خوانده است. 

ب) من دیوان خواجو را خوانده‌ام. دیوان حافظ را هم خوانده‌ام» اما دیوان 
خواجو را به دفعات بیشتر از دیوان حافظ خوانده‌ام. 

۲ نظیر این کژتابی که می‌خواهم اینک بگویم در مقالهٌ کژتابیهای زبان 
(شماره ۱)» آمده است» تکرارش به خاطر کمال ربط و شباهتی است که با این خوشه از 
کر تابیها دارد. 
من خواجو را پیشتر از حافظ دوست دارم. 

الف) من خواجو را دوست دارم. حافظ را هم دوست دارم. اما آن ميزان که 
خواحو را دوست دارم» بیشتر از میزانی که حافظ را دوست دارم. 

ب) من خواجو را دوست دارم. . حافظ هم خواجو را دوست دارد. اما علاقه‌ای که 


من به خواجو دارم پيد بیشتر است از علاقه‌ای که حافظ به خواجو دارد. 
۳ گویی الگوی این کژتابی زایاست و جملات متعددی می‌توان در این 
تکام سا هت 
من خواجو را بیشتر از حافظ هی پسندم 
[بدون ِِ 
۶ من پیشتر از حافظ برای خواجو احترام قائلم. 
[بدون شرح] 


1/۵ من خواجو را پیشتر از حافظ وارسته می‌دانم. 
[بدون شرح] و قس علی‌هذا. 


0۲۰ 
۷ من از شما راحت تر از پدرم قرض هی‌گیرم. 

الف) من از شما که قرض می‌گیرم روحاً و وجداناً راحت‌ترم تا ایغکه از پدرم 
قرض بگیرم. 

ب) من از شما به آسانی قرض می‌گیرم» ولی پدرم وقتی که می‌خواهد از شما 
قرض بگیرد مشک لآفرینی می‌کند و غیره. 
۱ من از شما پیشتر از برادرم اطلاع دارم. 

الف) شما از حال و وضع برادر من اطلاع دارید ولی اطلاعات من درباره برادرې 
بیشتر از اطلاعات شماست. 

ب) من از وضع و حال شما پیشتر اطلاع دارم تا از حال و وضع برادرم. 
۷/۲ من از خواجو بیشتر از حافظ حظ هنری برده‌ام. 

الف) من از خواجو حظ هنری برده‌ام. از حافظ هم همینطور. اما حظی که از 
خواجو برده‌ام بیشتر است 

ب) من از خواجو حظ هنری برده‌ام. حافظ هم از خواجو حظ هنری برده است» 
اما حظی که من از خواجو برده‌ام پیشتر است از حظی که حافظ از خواجو برده است. 

۸ به یکی از دوستانم می‌گفتم: هفتاد درصد ساندویچها و کباب‌کوییده‌ها آلوده 


سیر بی‌سلوکت 


در پاسخم گفت: صددرصد. 
الف) نه هفتاد درصد بلکه صددرصد آلوده است. 
i‏ ع 

ب) تصدیق می‌کنم» قطعا و مسلما؛ بی‌شبهه و بی‌برو و برگرد. 

۹ رفته بودم به مسجدی برای شرکت در مجلس ختم یکی از بستگان. واعظ به 
بالای منبر رفت و وعظ غرا و براثی کرد و شوری در مجلس افکند. بعد که مجلس تمام 
شد و داشتیم از در بیرون می‌رفتیم. یکی از دوستان خطاب به من» با اشاره به واعظ گفت: 
خوب حرف زد؛ نگذاشت بخواييم. 

و من حیران بودم که این هدح شبیه به ذم است» یا ذم شبیه به مدح. در هر حال 
ديدم که دو معنا از آن برمیآید. 

الف) (در مقام مدح) واعظ خوب وعظی کرد و حرفهای او به اصطلاح 
چرت‌پاره کن و بیدارکننده بود. 
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یعنی کسل کننده نبود و به این لحاظ امکان چرت‌زدف یا خواپیدن را از ماگرفت. 

ب) (در مقام ذم» و با طنز و تهکم) من ميل چرت‌زدن و خواپیدن داشتم و واعظ 
مخل آسایش من شد و نگذاشت بخوایم. 

۰ من قدرت تحمل شما را ندارم. 

الف) شما آدمی مقاوم و نستوه هستید و در مقام مقایسه» من به اندازة شما و مانند 
شما قدرت مقاومت و تحمل در مقایل شداید و مشکلات را ندارم. 

ت دور از حان شماء شما آدمی گرانجان و به قول معروف «غیرقابل تحمل» 
هستید و من تاب و توان تحمل شما را ندارم. 

۳۱ در رادیو در برنامة (سلام» صبح بخیر» صحبت از دنیا بود و مجری برنامه از 
بسیاری کسان نظرخواهی می‌کرد. از یکی از مردم پرسید: شما دنیا را چه‌طور می‌بینید؟ 
آن شخص حواب داد: 

من دنیا را خواب می بینم 

الف) من دنیا را خواب و خیال می‌دانم. 


ب) من دارم دنیا را به خواب می‌بینم. 

۲ در ماهنامة گل آقاه شماره؛ 4» صفح ۷ از قول جراید چنین آمده است: 

شهرداری به اهالی شهرری سم می دهد تا موشها را بکشند. 

((سم‌دادن) دو معنی دارد: 

الف) دادن یعنی تحویل ماده سمی 

ب) مسموم‌کردن مانند زهردادن» چنانکه مثلاً بگوئیم سلطان عثمانی به 
حمال‌الدین اسدآبادی سم داد. و مله بالا چنین معنی می‌دهد که گویی شهرداری اهالی 
شهرری را مسموم کرده است. 

۳ در «سخنان استاد مجید کیانی پیرامون ارزشهای متعالی موسیقی سنتی در 
بزرگداشت استاد درویش خان» ( کیهان» مورخ ۷ آذر ۱۳۷۰) چنین جمله‌ای آمده 


است: 
امروز در جامعۀ ما چه بخواهیم و چه نخواهیم حرمت موسیقی شکسته شده است. 
الف) احترام موسیقی خدشه‌دار شده است. 
ب) حرام‌بودن مطلق موسیقی» در عصر جدید [فی‌المثل با صدور حکم امام 


۲( سس سس سس سس سس سس ابیز بی سل وک 
خمینی] منتفی شده است. 

4 در یکی از برنامه‌های رادیوسی» گزارشگر از شخصی پرسیدء شم الان دارید 
به کجا می‌روید» دنبال چه کاری هستید؟ آن شخص جواب داد: 

دنبال خرید خانه 

و گزارشگر بلاتکلیف ماند که منظور از این جمله چیست: 

الف) خرید خانه» یعنی خانه خریدن 

ب) خریدکردن روزانه برای منزل 

0 در اخبار ساعت ۸صبح یکی از روزهای اوایل دیماه ۱۳۷۰ که سخن درباره 
تعویض شناسنامه‌ها بود چنین جملة کر تابی گفته شد: 

و شناسنامه‌های متولدین ۱۳۱۰ تا ۱۳۳۰ در یک دورۀ بيست ساله تعوبض خواهد 
شد. 

مراد اصلی از این خبر این بود که شناسنامه‌های یک دورهٌ بيست ساله» به زودی و 
به سرعت مثلاً طی یک سال یا شش ماه عوض خواهد شد» ولی طبق آنچه نقل شد؛ 
چنین برمی‌آید که تعویض شناسنامه‌های متولدین آن دوره» ۲۰ سال طول خواهد کشید. 

7 همچنین در اخبار تلویزیون ساعت ٩‏ شب ۷۰/۱۰/۱۱ گفته شد که سران 
یازده جمهوری مشترک‌المنافع روسیه گرد هم جمع شدند و چنین و چنان گفتند و 
سرانجام یکی از آنها گفت که: 

خواهان خلع سلاح اتمی اوکراین تا سال ۱۹۹۶ است. 

الف) انجام این خلع سلاح تا سال ٩6‏ صورت خواهد گرفت» یعنی چند سال 
طول خواهد کشید تا کاملاً عملی شود. 

ب) این خلع سلاح به سهولت و سرعت انجام خواهد گرفت. ولی این اقدام یا 
تنبیه -هر چه هست -موقت است و فقط تا سال ٩٤‏ اوکراین بدون سلاح اتمی خواهد 
بود» و بعد از ان دوباره دارای سلاح خواهد شد. 

۷ بسیاری از حیله‌های عرفی و شرعی و سوگندخوردنها یا سوگندشکستنها در 
طول تاریخ مبتتی بر کژتابی یا قابلیت کژتابی زبان بوده است. فی‌المثل داستان معروفی 
هست که حسن صباح به دیار الموت می‌رود و از صاحب قلعه یا قلاع الموت می خواهد 
که زمینی به وسعت يا به انداز؟ یک پوست کاو در ازاء فلان تعداد سکه به او بفروشند و 
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بعد که قرارداد معامله بسته می‌شود» حسن صباح پوست گاو را به نازکی نخی بسیار 
باریک می‌برد به‌طوری که طول آن سر به چندین و چند کیلومتر می‌زند و منطقهٌ وسیعی 
را که دلخواه حسن صباح بوده است دربر می‌گیرد؛ و هنگامی هم که کار به مرافعه 
می‌کشد حسن صباح داوران و ریش‌سفیدان را قانع و مجاب می‌کند که از مر قرارداد 
تجاوز نکرده است و زمینها یا قلعه‌هائی که تصرف کرده است به اندازط یک پوست گاو 
وه سنا تم الهانی کشو کی ا وک خو توا ران در طول تاریخ انجام می‌دادنده 
برای پرهیز از خونربزی بوده است. یعنی فی‌المثل به کسی امان داده بوده‌اند که هرگز 
خون او را نریزند و چون ضرورت یا مصلحت ایجاب می‌کرده است که او را بکشند به 
جای آنکه به جلاد و ابزارهای خونریزی عادی آن زمانه یعنی شمشیر و خنجر و ساطور و 
غیره متوسل شوند» دستور می‌داده‌اند که او را لای نمد بییچند و در آن تنگنا آنقدر بمالند 
تا استخوانهایش خرد شود یا از بی‌هوائی بمیرد. چنانکه محمدشاه قاجار هم قول داده 
بود که خون قائم مقام را به زمین نرد و بعد دستور داد او را خفه کردند. بعد که در جریان 
این آدمکشی ددمنشانه» خون از بینی قربانی معصوم حاری شد» خاطر ملوکانه آزرده شد 
که چرا بر سر بی‌احتیاطی و ندانمکاری مباشران امر و جلادان» عهد او نقض شده و 
بالاخره» خون فائم مقام به زمین ربخته است. 

یا کلام دوپهلوی معروفی از علامه محمدقزوینی نقل است» کمابیش به این شرح 
که کسی کتابی ا یوت غریب عم ہی دهد و ار ا یشان اعم ار تفر و درو اع تقریظ 
می‌خواهد و علامه را در تنگنای رودربایستی قرار می‌دهد. علامه در مخمصهٌ غریبی گیر 
کرده بوده است» از یک طرف کتاب بی‌ارزش و اباطیل بوده است» از طرف دیگر مولف 
دست از سر علامه برنمی‌داشته است و تقاضای تقریظ و تعریف داشته است» سرانجام 
شادروان قزوینی چاره را در دوپهلوگویی می‌یابد و می‌نویسد: بینی و بین‌الله از صدر 
اسلام تا کنون چنین کتابی نوشته نشده است. منظور او این بوده که این کتاب از نظر 
پریشان‌نویسی بی‌نظیر است» اما خودخواهی مژلف» باعث می‌شده است که کلام 
قزوینی را طور دیگری دریابد و کتاب خود را بی‌نظیر (به معنای مثبت کلمه) بداند. 


کژتابیهای زبان 
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در مقاله‌های پیشین» گاهی به نوعی تعجب خود را از پایان‌ناپذیری مقوله و مقاله‌های 
کزتابی» بیان کرده‌ام زیرا هربار» یعنی از مقالٌ دوم یا سوم به بعد» فکر می‌کردم که دیگر 
این آخرین مقاله است. ولی بعد دیدم که حرف ما پایان ندارد الغیاث». و همان‌طور که 
فی‌المثل حوادث روزمرة رانندگی پایان و تعطیل ندارد» رخ‌دادن کژی و کاستی» و کژ و 
کوله‌شدن دلنشین بعضی عبارات در زبان طبیعی نه قابل پیش‌بینی و نه قابل پیشگیری 
است. حتی دیدیم که مشروطیت هم تعطیل‌بردار است» اما کژتابی خیر. 

از اینکه حوصلةٌ خوانندگان سر برود» کوچکترین باکی ندارم. یعنی به عبارت 
دیگر مطمئنم که حوصلهٌ خوانندگان» حتی پیگیران آنهاء نیز از خواندن هر یک‌سال یک 
مقالهٌ غیرحدی» سر نمی‌رود زیرا چیزی که این اطاله و اطناب را موجه يا دور از جان» 
مطلوب می‌سازد» کوتاه کوتاه بودن جملات کژتاب» و غالباً طنزآمیزبودن آنهاست وگرنه 
خستگی و خواب و خمار و خمیازه خوانندگان از همان مقالهٌ دوم و سوم آغاز شده بود. 

مقالهٌ حاضر درواقم هفتمین مقاله از این سلسله است. و برخلاف انتظار و 
بی‌صبری بیحوصلگان آخرین مقاله هم نیست. شاع رگفته است: 


۵۲۵ 


کتایبهای زبان (۷) 
یک عمر می توان سخن از زلف یا رگفت 
در بند آن مباش که مضمون نمانده است 

حال آنکه به شهادت این مقالات» مقادیر زیادی مضمون,» روی دست ما مانده 
است که اندکی از بسیار و مشتی از خروار را به حکم و ما نتّله الا بقدر معلوم» به شیوة 
آهسته و پیوسته عرضه می‌داریم. 

ی 

۱. از برنامه «سلام» صبح به‌خیر» روز دوشنبه ۳۰ دیماه ۱۳۷۰ این جمله را 
شنیدم: «سرقت خرگوشها از باغ وحش اوکراین افزایش یافت.» 

الف) خرگوشها فاعل جمله و مرتکب عمل سرقت هستند. 

ب) آن‌طور که از توضیح بعدی همان برنامهٌ رادیویی معلوم شد» خرگوشها 
مفعول حمله هستند و ربوده می‌شوند. 

۲ یک روز با یکی از دوستان درباره دوستی و ارزشمندی دوستی صحبت 
می‌کردیم تا این جملۀ دوپهلو را گفتم: 

دوست داشتن از سرمایه‌های معنوی انسان است. 

الف) دوست‌داشتن» یعنی داشتن دوست 

ب) دوست داشتن» یعنی مهرورزیدد. 

۳ یکی از دوستانم فرزندی دارد ۱۲-۱۰ ساله به نام بیژن که وقتی کوچکتر بوده» 
بچه‌ای شیطان و پرسروصدا بوده است. این دوست داشت نظر کسی را دربارهٌ همین 
فرزندش برای من بازگو می‌کرد و می‌گفت: 

فلانی» مثل یک بچۀ عقب ‌افتاده به پیژن ما نگاه می‌کند. 

الف) فلانی مثل بچه عقب‌افتاده می‌نگرد» یعنی خودش عقب افتاده‌وار است. 

ب) فلانی به بیژن به چشم یک بچ عقب‌افتاده نگاه می‌کند» یعنی بیژن را 
عقب‌افتاده می‌انگارد. 

.٤‏ گوینده‌ای که گزارش مربوط به هوا را اعلام می‌کرد» بارها از رادیو می‌گفت: 
دمای امروز تهران ۲ درجه زیر صفر است که نسبت به روز پیش یک درجه افزایش 
یافته است. شاید بیانش از نظر فیزیکدانان و اهل علم بی‌اشکال بود اما برای شنونده 
عادی معلوم نبود دمای هوای امروز با یک درجه افزایش» یک درجه زیر صفر است یا ۲ 


۳۹ سیر بی سلوکف 


درجه زیر صفر؟ مدتها این بیان دوپهلو ادامه داشت شت تا آنکه اخیراً شنیدم این نحوه بیان 
را تغییر داده‌اند و می‌گویند: فلا د رجه زیر ضفر انست که سیت به زوز گذ شه یک ] 


چند درحه از سرمای آن کاسته یا پر سرمای آن افزوده شده است. 
۵ در برنامة «تقویم تاریخ» رادیو؛ در یکی از روزهای اسفندماه ۱۳۷۰ درباره 
اینشتین صحبت می‌کردند. گوینده شرح احوال اینشتین را گفت و در آخرش چنین 


حمله‌ای به ميان آورد: 
سرانجام اینشتین پس از ۲۲ سال زندگی در شهر پرینستون امریکا درگذشت. 
الم با حيرت روبه من کرد و پرسید ایند ینشتین با اينهمه شهرت و عظمت فقط ۲۲ 


| SC 
۷٩ «پس از ۲۲ سال زندگی در شهر پرینستون» نه ۲۲ سال عمر یا زندگی» در سن مثلاً‎ 
سالگی درگذشته است. به عبارت دیگ رگوینده با این جمله فقط محل اقامت و زندگی او‎ 

در ۲۲ سال آخر عمرش را یادآور شده است» نه کل عمر او را. 

.٦‏ آقای قرائتی در یکی از برنامه‌های تلویزیونی‌اش در اوایل رمضان ۱۸۱۲ ق 
(اواسط اسفندماه ۷۰) تمثیلی به کار برد و گفت: داستان این» مثل مار است که بچه 
هی بیند. 

الف) مار بچه را می‌بیند. 

ب) بچه» مار را می‌بیند. 

۷ به برادرم می‌گفتم صبحها که به اداره می‌روی؛ یک کناب از کتابخانة 
خوشکتابت بردار و با خودت ببر» و مقدمه‌اش را بخوان و تورّقی بکن و فصلهایی بخوان 
ی ی و وتا 

همین کار را می‌کنم. 

الف) لازم نیست نصیحت کنی و رهنمود بدهی» مدتی است که دارم این کار را 
می‌کنم. 

ب) چشم» نصیحت تو را میپذیرم» و زان په پعد همین کار را خواهم کرد 

۸ یکی از دوستانم در محفلی» شرح مشکلات و خدمات اداری‌اش را در بنیاد 
جنگ زدگان یا مهابجران ايلام تعریف می‌کرد. بعد چنین جمله‌ای گفت: 


کژتابیهای ز بان (۷) سس ۵۲۷ 

از بس کارهایم سنگین بود کمرم شکست. 

همه اهل مجلس تصور کردند -و من هم تصور کردم که کمرم شکست یک 
تعبیر استعاری و مجازی است. یعنی بسیار به زحمت و دردسر افتادم. اماگوینده توضیح 
داد که واقعاً کمرش شکسته است (به معنای پزشکی کلمه) و کلی معالجه کرده است. 

٩‏ همو در همان مجلس تعریف می‌کرد که: ما یک قالیچه در منزلمان داریم که 
رباعی خیام دارد. بعد خودش اصلاح و تکمیل کرد که البته ما از یک قالیچه بیشتر داریم» 
ولی فقط یکی‌اش هست که رباعی خیام را در آن بافته‌اند. 

۹/۳۱ نظیر این. در مجلسی چنین جمله‌ای گفتم: یک بار پدرزنم مرده بود و من در 
سفر بودم... 

یکی از حاضران با خنده و اعتراض‌کنان گفت: مگر قرار بود پدرزنتان چندبار 
بمیرد. یکی دیگر از حاضران درآمد که باید بگویید: یک بار که پدرزنم مرده بود و من 
در سفر بودم... یکی دیگر از حاضران افزود که این تا حدودی عیب و کژتایی جمله اول 
را برطرف می‌کند اما نه کاملاً. 

4/۲ نظیر همین کژتابیها چند روز دیگر پیش آمد. یکی از دوستان در صحبت از 
شخص ثالثی می‌گفت: 

نمی دانم شما می‌دانید یا نه که فلانی دستش کج است؟ 

گنتم تا آنجا که من می‌دانم آدم درست و صحیح‌العملی است. اصلاً تربیت 
خانوادگی و اعتقاد دینی و اخلاقی‌اش خوب است؛ و خلاصه شرح کشافی دربار؛ُ اینکه 
او چشم و دستش پاک است و اهل اختلاس و اینجور چیزها نیست گفتم. دوستم خندۀ 
بالابلندی سرداد. گفت منظورم این نیست» منظورم این است که دستش در تصادف 
شکسته است و بدجوری جوش خورده و کج شده است. 

۰ در یکی از برنامه‌های ((بچه‌های انقلاب» که صبحها از رادیو پخش می‌شود؛ 
گوینده چنین گفت: 

بچه‌ها امروز اولین روز بهار است که به مدرسه می‌روید. 

آن روز که ایشان از آن بااکلمةٌ (امروز» تعبیر می‌کرد؛ هفدهم فروردین بود لذا 
گوینده هم کژتابی جملهٌ خود را فهمید و اصلاح کرد و گفت: «یعنی اولین روز از فصل 
بهار است که شماها به مدرسه می‌روید.» 
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۱ نظیر همین کژتابی هم برای من پیش آمد. به دوستی می‌گفتم هر 
دوشنبه‌ای که فرصت کردید بدون قرار قبلی و تلفن» به دفتر دایرةالمعارف تشیع 
تشریف بیاورید» ببحز دوشن اول ماه. مخاطب گفت مگر اول ماه یا هرماه به دوشنبه 
می‌افتد؟ گفتم نه» منظورم این است که بجز اولین دوشنبة هر ماه. 

۱ یک روز که در منزل مهمان داشتیم» بچ خردسال یکی از مهمانها با آلبوم 
عکس ما ور می‌رفت. تا عکسی از من پیدا کرد که لای آلبوم مانده بوده و به نظر می‌رسید 
که آن را برای خودش برداشته است. گفتم: « کوچولو؛ این عکس کیه؟» گفت: (عکس 
منه» گفتم: «نه» درست نگاه کن» عکس منه» و او می‌گفت (نه» عکس منه» و من 
می‌گفتم: ((نه جانم» عکس منه». تا آخرش فهمیدم که مراد او مالکیت عکس است؛ 
یعنی آن قطعهٌ مقوایی عکس, و نه آن عکس يا تصویری که انداخته شده - متعلق به 


اوست. 


۲ در صحبت از یکی از دوستانم که مدير و سرپرست دایرف المعارف تشیع 
است» هنگام ذ کر خیر از ایشان گفتم: «این بزرگوار همه خانواده‌اش را گذاشته است سر 
این کار.» مخاطب من تصور کرد می‌گویم او فدا کاری کرده و قید خانوادهاش را زده 
است» و به جای رسیدگی به آنهاء به امور دابرة المعارف تشیع رسیدگی می‌کند. حال آنکه 
مراد من این بود که او از همه اعضای خانواده‌اش برای کارهای این دایرةالمعارف» نظیر 
مقابلۀ متون دستنویس و چاپی» و غلط گیری و غیره -آنهم مجانی - استفاده می‌کند. 

۳. خواندن این رباعی برای شما فایده‌ای ندارد. 

الف) اینکه من این رباعی را برای شما یا به قول قدما بر شما بخوانم» فایده‌ای 
برای من ندارد. 

ب) اینکه شما خودتان این رباعی را بخوانید» برای شما فایده‌ای ندارد. 

۶ یکی از دوستاني شعاری را به مضمون زیر بر یکی از دیوارهای شهر 
خوانده بود. 

پیروزی افغانستان برامت اسلام مبارک باد. 

الف) پیروزی افغانستان مبارک باد» و این خطاب به امت اسلام یا به هرحال 
تبریک به ملت اسلام است. 

ب) پیروزشدن (مردم یا حکومت) اففانستان بر امت اسلام (در یک نبرد واقعی 
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یا خیالی یا به هرحال قابل تصور)» مبارک باد. 

6 یکی دیگر از دوستانم» مهندس معصومی نقل می‌کرد که وقتی مقالة کژتابی 
شمارهٌ " در مجلهٌ کیان شمارهٌ ۵ (اردیبهشت ۱۳۷۱) به طبع رسید» روزی دربارةٌ آن با 
آقای احمد سمیعی در مرکز نشر دانشگاهی صحبت می‌کرده‌اند» و طبعاً بحثشان در 
اطراف پدید؛ کژتابی و ابهام بوده است. در این اثنا آقای دکتر علی اشرف صادقی 
زبانشناس وارد اتاق می‌شوند و جویا می‌شوند که بحث دربارهةٌ چیست. آقای مهندس 
موصومی رندانه می‌گویند: بحث ما دربارة ابهام بوده شماکه آمدید بحث از ابهام بیرون آمد. 

7 با یکی از دوستانم که دبیر است» صحبت از مشکلات مسکن و خانه نداشتن 
بود. به ایشان گفتم: اک فولت به شا شانه ناهد ه کار می‌کنید؟ گفت: هیچی 
می‌سازیم. گفتم: یعنی امکانش را دار ید که بسازید؟ گفت: نه» منظورم این است که 
می‌سوزیم و می‌سازيم. 

۷ یکی از دوستان می‌گفت: من هیچ وقت شیها سیر نمی خورم. 

الف) گیاه بوینا ک سیر را نمی خورم. 

ب) به حد اشباع نمی‌خورم» یعنی پرخوری نمی‌کنم. 

۸. من استادم را پس از بازگشت از فرانسه؛ هر هفته زیارت می‌کردم. 

«بازگشت از فرانسه» متعلق به کیست؟ استاد» یا من؟ 

۰.۱/۱ باید در سنین کهولت پیشتر به پدر و مادر خود احترام بگذاريم. 

«سنین کهولت» متعلق به ماست یا پدر و مادر ما؟ 

۲ دیشب دزد با داد و هوار از خانة همسایۀ ما گربخت. 

«داد و هوار» متعلق به کیست؟ به دزد یا همسایگان ما؟ 
۳. او را با وجود چرت زدنهای بسیان به شنیدن آن داستان واداشتم. 

(چرت زدنهای بسیار» متعلق به گوینده است یا دوست و مخاطب او؟ 

گفتنی است که الگوی این کژتابی زایا و پر زاد و ولد است و تعداد مثالهایی که 
می توان برای آن ساخت نظراً نامحدود است. 


۰ ‌ ۳ بجر ۳۹ عو f‏ 
مطلعش این بود: 
جل Es‏ یم ی میس 


سیر بی سلوک 
ای آنکه بجز خیر نکردی و نیینی 

«حضرت آقای امینی» به مصراع دوم این بیت اعتراض داشت و می‌گفت مقصود 
من این است که بجز خیر نکرده‌ای و خیر نبینی. گفتم: نه والله» سوء‌تفاهم شده است. 
منظورم این است که بجز خیر نکرده‌ای و بجحز خر نبینی. 

۰ یکی از فرزندانم از من معمائی پرسید. گفت بابا اگ رگفتی خروس بیوه یعنی 
چی؟ مدتی فکر کردم و چند جواب دادم که نپسندید و گفت درست نیست. تا آخرش 
گفتم خودت بگی من که نمی دانم. گفت خروس بیوه یعنی خرس. معلوم شد که منظورش 
از خروس بیوه درواقع خروسی است که بدون «و» [= بی و] باشد. 

۱ و نظیر همین بازی لفظی را به یاد آوردم که سالها پیش در مجلسی یکی از 
مهمانها از گز تعریف کرد و گفت چه گز مغزپسته‌ای خوبی. صاحبخانه که هم رند بود و 
هم با او شوخی داشت گفت اختیار دارید. گز منز واوی از مفزپسته‌ای هم بهتر است. 

۱ یکی از دوستانم» آقای دکتر ناصر تکمیل همایون» در مجلهٌ گلپرخ (شمارة 
دوم اردیبهشت و خرداد ۱۳۷۱) مقاله‌ای در نقد و معرفی کتاب درآمدی کوتاه بر 
باستان‌شناسی» اثر گوردون چایلد (درگذشته به سال ۱٩۷۵‏ م) مورخ و باستان‌شناس 
استرالیایی انگلیسی معاصر نوشته است و در آن جملة کژتاب زیر دیده می‌شود: 

گوردون چایلد بی تردید از باستان‌شناسان بزرگ و از آگاهان دور پیش از تاریخ 


الف) گوردون چایلد خود متعلق به دورهٌ پیش از تاریخ است. 

ب) زمینة تخصص و آگاهی او دور پیش از تاریخ است. 

۲. او نسبت به من مؤذب است. 

الف) او در قبال من و در رفتار با من موذب است. 

ب) او در مقایسه و در نسبت با من مدب (تر) به‌شمار می‌آید. 

۳ مهرداد به برادران دوقلویش علاقة بسیار دارد. 

الف) برادران مهرداد ظاهراً دونفراند و باهم دوقلو هستند» ولی آن دو با مهرداد 
همزاد نیستند. 

ب) این سه برادران «سه‌قلو» و همزاد هستند» یعنی همه از یک مادر و یک 
شکم و با یک زایمأن زاده شده‌اند. 
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۲ یکی از دوستان نقل م یکر د که در شیراز یک کارگاه و فروشگاه سنگفروشی 
هست که نامش (فروشگاه سنگ سخنگو» است که معلوم نیست سخنگو صفت 
فروشگاه (و مثلاً ام فامیل یا خانوادگی صاحب فروشگاه است) یا صفت سنگ و 
سنگ سخنگی ساختمانی دارد» مانند سنگ صبور. در کژتابیهای قبلی هم (فروشگاه 
گلیم دوطبقه» را با همین ساخت کژتاب داشته‌يم. 
۲ در تملیقات یا توضیحاتی که درباره ترحمة قرآن کریم» در دست نگارش 


دارم به چنین جمله‌ای برخوردم: 

فرهنگنویسان و مفسران؛ کلمة [قرآنی ] ریتون را هزاران معنی کرده‌اند. 

الف) معنای رییتون» هراران است (و معنای صحیح حمله همین انتت | 

ب) هراران کلمه‌ای است که به قصد مبالنه آمده است. مثل صدها و دهها که 
همواره به کار می‌رود» و لذا آن حمله چنین معنا می دهد که فرهنگنویسان معانی بسیاری 
برای کلم رون باد کرده‌اند. 

۳3 یک روز داشتیم ناهارمی‌خوردیم و صحبت از یکی از همسایگان که امه 
ناخوشی روانی دارده پیش آمد. فرزند کوچکم که در سلسله مقالات کژتابیهاء گاه گاه 
نقش ایفا کرده است» در اشاره به او گفت: 

یک بار برادرش را توی خواب کتک زده است. 

دیدم این جمله کژتاب است و محتمل چند معنی است. 

الف) او خواپ دیده است و در خواب» یعنی در طی رژیا» یا کابوس» برادرش را 
کتک زده است. 

ب) او خواب یعنی خفته بوده است» و مثل خوابگردهاء بی‌آنکه حتی خودش هم 
بداند یا از خواب بیدار شوده برادرش راء به زیر باران مشت و لگد گرفته است (حال 
اینکه این کار چقدر عملی است یا غیرعملی است» ریطی به کار و کاسبی ما که شکار 
کذتابیهای زبان است ندارد). 

پ) او در حالی که خودش بیدار بوده است» و در حالی که آن برادر خواب (یعنی 
خفته) بوده است» او را کتک زده است. 

۷ بچه‌های ما مدام شطرنج بازی می‌کنند. یک روز عارف با هیجان به نزد من 
آمد وگفت: «حافظ را با یک وزیر و یک رخ بردم.» و من هاج و واج ماندم که این جمله 


۳۲ 
چه يا چند معنا دارد؟ 

الف) حافظ را در حالی که فقط یک وزیر و یک رخ داشتم يا برایم باقی مانده 
بود» بردم. 

ب) حافظ را در حالی که برای او وزیر و رخ باقی مانده بود» بردم. 

پ) با وجود آوانس‌دادن یک وزیر و یک رخ به حافظ او را بردم. 

۸ اگر کسی بگوید: از میوه‌ها فقط گلایی برای من بد نیست. جمله او بسته به 
آهنگ و لحن بیانش و نحوه تکیه روی «فقط» یا (بد نیست» می‌تواند دو معنا داشته 


باشد: 


سیر بی سلوکف 


الف) غير ازگلایی که بد است» میوه‌های دیگر هم برای من بد است. 
ب) فقط گلابی برای من بد است» میوه‌های دیگر سازکار و خوت است, 


از قدیم‌الایام همواره سعی کرده‌ام که هر مقاله از مقالات کژتابیهای زبان را به 
نحوی حسن ختام بدهم و اين بار حسن ختام را در پرداختن به یک نوع کژتابی سطح بالا 
در شعر حافظ یافته‌ام. می‌فرماید: 
نصیحتی کنمت بشنو و بهانه مگیر 
هر آنچه ناصح مشفق بگویدت پذیر 
باید دید آیا مصراع دوم فقط بیان دیگر و تکراری به قصد تأکید و به اصطلاح 
عبارت اخرای مصراع اول است. یعنی آیا نصیحتی که در مصراع اول از آن سخن گفته 
بوده همان است که در مصراع دوم مطرح کرده است؟ با آنکه بنای کار ما در این مقالات 
بر اختصار است» برای آنکه حق مطلب را اداکرده باشم و قصوری در ابلاغ معنا رخ نداده 
باشد» دوباره همین توضیح را با عبارات دیگر از حافظ نامه که ذیل همین بیت نوشته‌ام» 
نقل می‌کنم: 


(در این بیت ظرافتی که احتمالاً خاص حافظ است» به کار رفته است. یعنی 
معلوم نیست که مصراع دوم تأکید مصراع اول است» یا همانا محتوای نصیحت. به این 
شرح که هر آنه ناصح مشفق بگوبدت پذیر هم می‌تواند تأکید برای بهانه‌نگرفتن و 
نصیحت شنفتن باشد» و هم نص آن نصیحتی که مراد حافظ است و در مصراع اول به آن 
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اشاره کرده بود. در جاهای دیگر هم همین ظرافت را به کار برده است: 
پیران سخن به تجربه گویند گفتمت 
هان ای پس رکه پیر شوی پند گوش کن 
جه با + 
گوشوار زر و لعل ارچه گران داردگوش 


دور خوبی گذرانست نصیحت بشنو 


[حافظ نامه» بخش دوم ص ۸۳۱] 
پس از آن مطلب اخیراً به بیت دیگری از حافظ برخورده‌ام که همین حسن 
هنری را دارد: 
عیب می جمله بگفتی هنرش نیز بگوی 
نفی حکمت مکن از بهر دل عامی چند 
که معلوم نیست مصراع دوم فقط تأکید مصراع اول است یا می‌خواهد مطلب 
گر ,زا یکر ید a‏ واه م۳ 
پنهان کرد به همان تر تیب حکمت يا فسلفه راکه قدما به خاطر برخورد با آراء و عقاید 
هو Ge E‏ حال که به این 
بحث و این بیت رسیدیم» گفتنی است که مرحوم علیاصغر حکمت» یک‌با رکه وزیر یا 
وکیل بوده و از لایحه‌ای در مجلس رژیم سابق دفاع می‌کرده است» با مخالفت گروهی 
مواجه می‌شود؛ و در رد ایرادات آنان سخنرانی غزایی می‌کند و در آخر این بیت حافظ 
مخصوصاً مصراع دوم را با تأکید روی کلمه حکمت می‌خواند و اصولاً مصراع دوم را 
خطاب به رهبر مخالفات تش ادا می‌کند و وقتی که نیمه مصراع دوم را می‌خواند و می‌گوید 
نفی حکمت مکن, با دستش ش به خودش و به سینه‌اش اشاره می‌کند؛ همچنین بعد که 
می‌گوید از هر دل عامی چند» دستش را بالا می‌برد و به‌طور نیمدایره در هوا چرخ می‌دهد 
و به لا مخالفان اشاره می‌کند. 


کزتابیهای زبان 
)۸( 


کمتر خوانندۀ صبور وکنجکاو و پیگیر و وفاداری را سراغ دارم که هفت کژتابی پیشین را 
مطالعه کرده باشد. این کژتابیها ابتدا در نشریات مختلف و سپس همه در کتاب سیر 
بی‌سلوکه به طیع رسیده اسشت. . در مقالهٌ هفتم به این بیت تمثل جسته بودم که: یک عمر 
می‌توان سخن از زلف یار گفت / در بند آن مباش که مضمون نمانده است. اما گویا 
تمثل و توسل بهترم باید به این بیت حافظ باشد: 
هر سر موی مرا با تو هزاران کارست ما کجاييم و ملامتگر بیکار کجاست 
در هر حال بنده و ملامتگرم هر دو مسابقة بیکاری داده‌ايم. . امیدوارم خوانندگان 
هم لااقل الساعه» کار بهتری از خواندن محصول بیکاری من نداشته باشند. . اینکه بنده به 
سخنرانی بیعلاقه ولی به مقاله‌نویسی علاقه‌مند هستم از همین است که هرکس وقت و 
حال و حوصله دارد مطلب ما را می‌خواند» ه رکس ندارد نمی‌خواند. یا موکول به فرصت 
بهتر می‌کند. یا قطعه‌قطعه می‌خواند و وسط مطالعه ناهار یا شام می‌خورد یا چرتی 
مرغوب می‌زند. آن هم که نمی‌خواند معرکه ما را به هم نمی‌زند. و گفته‌اند که برای یک 
بی‌نماز در مسجد را نمی‌بندند. باری کژتابی هشتم را با شعری از حافظ آغاز می‌کنم و 
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امیدوارم همچنان با شعری از او به پایان ببرم که کار هم حسن مطلع و هم حسن مقطع 
داشته باشد. 

. بر درارساب بی‌مروت دنا چند نشینی که خواجه کی به درآید 


ی اب ۱ 
وق رو کل اه ی این E Es E‏ 
بی‌مروت است» نه خود دنیا. 

۲و ۳. حال به دو کژتابی مطبوعاتی می‌پردازم که اولی در مجلهٌ گل آقا رخ داده 
است. در شمارةٌ چهل و یکم (پنجشنبه ۶ دیماه ١‏ ) در پایین و سمت چپ صفحه دوم 
کاریکاتوری کشیده شده است و در بالای آن عبارتی را که الهامبخش کاریکاتور بوده 
است» نوشته شده است» و آن عبارت این است: ((پدران و مادرانی که چند جوان بیکار و 
ازدواج نکرده دارند می‌پرسند پس وزارت حوانان چه شد؟» ( -کیهان). خود 
کاریکاتور جوان لوس و عزیز بی‌جهتی را نشان می‌دهد که با مادرش به مقامی از 
مقامات بلند پا کشور برای کاریابی مراجعه کرده‌اند. در پایین گفت و گوی بین آنها را 
نوشته است: 

آقازادة شماست؟ آوردین اینجا چه کار؟ 
- آوردم وزیرش کنید» هم از علافی در میادء هم شما صاحب وزیر می‌ شیا ر 

پیداست که طنزپرداز کا ریکاتورنگار عبارت وزارت ونان را جور دیگری 
خود حوانال. 

0 مر ی و 
نشریه (مهرماه ۳۱) در صفحه دوم» در آغاز مقالهٌ «هوشیاری ملی ضامن حفظ 
ی ۳0 ۰ 
u‏ ۱۹۹۲ 2۳۳ در ایح مقاله» مقالنویس امریکاییگفته اس ت که «دنیای دوم 
یعنی شوروی و کشورهای اقمارش از بین رفته است و دنیای سوم نیز هیچ دلیلی ندارد که 
وحود داشته باشد. بعد که مقاله را می‌خوانیم به این نتیجه می‌رسیم که نویسندۀ مقاله» 


۵۳۹ سیر بی سلوکك 
عبارت کژتاب مقاله‌نویس امریکایی را ناجور فهمیده است. مراد آن مقاله‌نویس این 
است که تقسیم‌بندی مصنوعی و سیاسی جهان را به جهان اول و دوم و سوم منتفی کنیم و 
حهان را یکپارچه کنیم. یا همه را به جهان اول (سرمایه‌داری و پیشرفته) تبدیل کنیم» نه 
اینکه جهان سوم و جمعیت چند میلیاردی‌اش را نابودکنیم. 

5 فرزندم هاتف که هنگام نوشتن یا پیشآمدن این مطلب» دانش آموز سال سوم 
دبیرستان است» یک کژتابی را که باعث به اشتباه‌افتادن نیمی از بچه‌های کلاس در 
امتیحان دستورزیان فارسی شده بوده است» مطرح کرد. دبیرشان شعری داده بود و گفته 


بود ((در این بیت اسمهای ذات و معنی بیت را بنویسید» مراد او این بوده که اسمهای 
ذات و اسمهای معنی را در این بیت بنویسید ولی نیمی از بچه‌های کلاس اسمهای ذات 
را نوشته بودند» و سپس (معنی بیت» را. یعنی بیت را معنی کرده بودند. 

۵ یک کزتابی مطبوعاتی دیگر: آقای بهنام ایزدی مقالا خوشفکر و جذابی به‌نام 
((انسان» ماده و بی‌کرانگی» نوشته است» (دنبای سخحن» شمارءٌ ۵۲ آذر و دیماه ۱۳۷۱) و 
در آن چنین جمله‌ای آورده است: «بسیاری از افراد و فلاسفه» از جمله خود من...» 
NG‏ ی 
شاید هم از جمله افراد فلاسفه باشند؟ در هرحال ما بخیل نیستیم 

.٦‏ مجری برنامة (صبح جمعه با شما) در صبح جمعه ا «از 
طرف خود و سایر هنرمندان برنامه از شما خداحافظی می‌کنم.» که معلوم نیست آیا خود 
را جزو هنرمندان می‌داند یا خیر. باز هم ما بیطرفی و بخیل‌نبودن خود را اعلام می‌داریم. 

۷ در اوایل آذرماه ۱۳۷/۱ یک روز صبح در یکی از برنامه‌های رادیو چنین 
e‏ س ن چند ۳ از استاد دعباس اقبال آشتیانی شود ید» با شنیدن این 
ا اما E E‏ 
کلماتی چند دربارة اقبال. 

۸ یکی از دوستان مشترک من و فانی یک روز از من می‌پرسید: ((چرا فانی 
ویرایش این ترجمهٌ مرا قبول نمی‌کند؟» گفتم: ((برای اينکه خیلی کار دارد.» الف) فانی 
خیلی کار دارد. ب) دستنویس ترجمه خیلی کار می‌برد تا اصلاح شود. 

4 یک روز مقداری خربزه به سرایدارمان که در طبقهٌبالایی منزل ما زندگی 


کژتابیهای زبان (۸) 2۳۲ 
می‌کرد دادیم. یعنی بردیم بالا و تقدیمشان کردیم. عصر همان‌روز سرایدار مرا دید و 
گفت: «خربزه‌هایی که شما بالا آورده بودید» ما نخوردیم.» (بدون شرح). 

۱۰ یکی ازدوتانمقل رده یک روز در ای دک نکیل 
طلا به نزد یک زرگر برده و به او فروخته است. می‌گفت موقع خداحافظی به زرگ رگفتم 
ما ایتها زاف توائت شرو شد زرگر در ایک مي‌گوند: شما نگران نباشید تا ظهر 
آبش می‌کنيم. ((آب‌کردن» اینجا دو معنی دارد. الف) فروختن یا قالب‌کردن به مشتری 
به هر نحو که ممکن باشد. ب) ذوب‌کردن. و گویا مراد زرگر معنای دوم بوده است. 

۱ در گل آقای شماره دهم سال چهارم (پنجشنبه ۳ خرداد ۱۳۷۲) در صفحه 
دوم کاریکاتزری آمد؛ است به این شرح. ابتدا از قول جراید» در بالا نوشته است: 
«سگ جورج بوش مرد)). سپس در پایین عکس جویج بوش را که کمابیش افسرده 

ست» کشیده است» همچنین عکس معاون سابق او راکه گریان است و دستمال به دست 
MS‏ 
می‌گیره! 

۲ آقای یارعلی پورمقدم در اولین جملهٌ طرح داستان‌گونه‌ای به نام «حوالی 
کافهٌ شوکا» نوشته است: «درآوردن چشمان شما کار آسانی نیست» که خواننده جا 
ی بای اس ی وت : الف) | زکاسه درآوردن چشم شماء 
لقنو ا فاعم شاد فاتار با ور 

ب) طراحی‌کردن چشم شما که از توجه به دنبالۀ داستان معلوم می‌شود که دومی 
درست است (فصلنامه زنده‌رود» سال ۰۱ شماره ۱ پاییز ۱۳۷۱). 

۳ در مصاحبه با آقای رامین حهانبگلو که در شماره ۰ مجلهٌ نگاه نو به طبع 
رسیده است» چنین عبارتی امده است: (حورج استاینر از پدر یهودی در فرانسه متولد 
شد.» که موهم این معنی است که پدران هم زایمان می‌کنند. 

6 در فیلم سینمایی بعدازظهر جمعه ۷۱/۱۰/4 که از تلویزیون پخش شد 
هنرپیشة زن در یکی از صحنه‌ها گفت: «| گر آدم کسی را داشته باشد که برایش آشپزی 
کند خیلی خوب است.» 

الف) فرد دیگری برای گوینده آشپزی کند. 

ب) گوینده برای فرد دیگری آشپزی کند. 


او سس > >>> توت 
البته جملةٌ بعدی او ابهام را برطرف کرد و معلوم گردانید که معنای دوم درست 
است: «چون آدم اگر تنها باشد دش به آشوی نمی‌رود.) 

۵. یکی از دوستان داستان تاریخی واقعی نقل می‌کرد از یکی از خانها 
می خواسته است که از یک رودخانه که از وسط یک آبادی می‌گذشته برای مأموریتی 
لشکرکشی کند» اهالی قلدری می‌کرده‌اند و راه عبور نمی‌داده‌اند. خان ابتدا تهدید می‌کند 
و سپس عهدنامه‌ای که به خط کدخدا نویسانده بود امضا می‌کند که («| گر اجازه دهید از 
این رودخانه عبور کنیم» یک نفر از شما را نخواهیم کشت.» بعد که عبور می‌کند در 
بازگشت یا وقت دیگر باز با مردم آن محل درگیری پیدا می‌کند و این‌با کار برخورد بالا 
می‌گیرد و قصد کشتار اهالی را پیدا می‌کند. ریش‌سفیدان عهدنامه را به نزدش می‌برند که 
آقا خودت خط داده‌ای. می‌گوید آری من گفته‌ام یک نفر از شما را نخواهم کشت ولی 
بقیه را می‌کشم. 

٩‏ یکی از دوستان به مناسبتی کمابیش مرا نصیحت می‌کرد که چرا شما پاسخ 
دندان‌شکن به منتقدان یا فلان منتقد خاص خود نمی‌دهید. برایش مفصلاً توضیح دادم 
که من اعتقاد به این دارم که باید با توضیحات نرم و مستدل و متين و منطقی» ذهن 
منتقدی را که اشتباه می‌کند» اصلاح کنم و در پایان چنین بحمله‌ای گفتم: ((من به جای 
اینکه آدمها را خاموش کنم» روشن می‌کنم» (بدون شرح). 

۷ سوار تا کسی کرایه بودیم که از شهرک غرب (قدس) تا خیابان انقلاب 
می‌رفت. در طی مسیر دو دخترخانم پیدا شدند و دست بلند کردند. راننده نگه داشت و 
آنها را سوا رکرد. بعد که سوار شدند گفت خانمها شما انفلایی نیستید؟ مسافران تازه‌وارد 
اندکی هاج و واج ماندند» بعد فهمیدند که مراد راننده این است که آیا شما عازم یا مسافر 
خیابان انقلاب نیستید؟ 

۸. شوهری به زنش نصیحت می‌کرد و می‌گفت تو باید سرپای خودت بایستی و 
این‌قدر متکی به من نباشی. سپس اضافه کرد: فردا که من فوت کردم تو بیچاره خواهی 
شد. 

زن که تا آن موقع خاموش بود ناگهان درآمد که خدا نکند... 

الف) خدا نکند که من بیچاره شوم 

ب) خدا نکند که تو فوت کنی 


کژتابیهای زبان (۸) ۵۳۹ 

٩‏ یکی از دوستان نقل می‌کرد که در یک سخنرانی به عنوان مستمع شرکت 
کرده بود. بعد که مجلس پر از جمعیت می‌شود و هنگام سخنرانی نزدیک می‌شود از 
بغل دستی‌اش می‌پرسد: قربان ببخشید سخنران کیه؟ بغل دستی جواب می‌دهد: ناطق 

دوست من به اصطلاح کنفت می‌شود و فکر می‌کند که طرف او را دست انداخته 
است. زیرا بالاخره هر سخنرانی ناطق است. بعد که سخنران می‌آید» معلوم می‌شود که 
طرف قصد شوخی و همان‌گویی (توتولوژی) نداشته است و سخنران آقای ناطق نوری 
بوده است. 

۰ یکی از دوستانم موفق شده بود که با یکی از بزرگان فرهنگ قرار ملاقاتی 
بگذارد بعد جریان این موفقیت را با هیجان برای من تعریف می‌کرد که بالاخره با دکتر 
زرین‌کوب قرار ملاقات گذاشتم. 

گفتم: کی قرا رگذاشتی؟ 

گفت: همین امروز. 

الف) موعد مقرر برای ملاقات امروز است. 

ب) امروز قرا رگذاشتهام ولی موعد ملاقات ممکن است هفتهٌ دیگر باشد. 

۱ در مجلسی با دوستان اهل شعر و اهل طنز و اهل شعرهای طنزآمیز صحبت 
می‌کردیم تا یکی از حضار با تعجب روبه من درآمد که شما هم شعر می‌گویید؟ 

9 بله. 

تور 

رید ۱[ . با یکی از دوستان تلفنی 
ا ا ا 
می‌زنم» واحساس کردم طرف منتظر است که من درباره یک تلفن تعمیری با او حرف 
بزنم. 


۳ یک با رکه سوار تا کسی شده و در کناردست راننده نشسته بودم» به راننده 
گفتم آقا برای جلو د دیگر مسافر سوار تکن» عوضش من اضافه تر می دهم. قبول کرد ولی 
گفت چرا؟ گفتم برای اينکه مسافر دیگ رکه سوار شود من ناچارم سوار دندة شما بشوم. 

.٤‏ بین فرزندان من مختصر دعوایی درگرفته بود و اندکی به کتک‌کاری انجامیده 


0۰ سیر بی سلوکف 
بود. و فرزند کوچکترم» برادر بزرگترش رأ زده بود. من اوقاتم تلخ شده بود. فردا که در 
خانه را باز کردم و فرزند کوچکتر را دیدم که از مدرسه آمده است با تیّر گفتم سلام 
بی‌سلام» من «بچه برادرزن» را دوست ندارم. و بعد ديدم چه حمله هشلهف [یا 
هشت‌الهفتی ] تحویل داده‌ام. الف) «بچه برادرزن» یعنی بچ برادرزن من؟ یاب) 
بچه‌ای (فرزندم) که ضارب برادرش است؟ 

6 یکی از فرزندانم انشاء یا مقاله‌وارهٌ خوب و خوش‌خطی نوشته بود. خواندم و 
تشویقش کردم و گفتم «این مقاله‌ای که من می‌بینم پیست آفرین است.» بعد دیدم که این 
کلمهٌ پیست آفرین دو معنی دارد. الف) ترکیبی از بیست [- ۲۰] + آفرین [ احسنت]. 
ب) آفریننده پیست [- ۲۰] . در این ترکیب کلم «آفرین» مانند «آفرین» در ترکیب 
«جهان آفرین» یا ((دردسرآفرین» است. 

٩‏ در یک مهمانی که مهمانها هر چند نفر در گوشه‌ای سرگرم بحث بودند» از 
گوشه‌ای به گوشة دیگر مجلس که بحثی داغ جریان داشت» رفتم. بحششان دربارْ کتاب 
جدیدالانتشار اصفهان اثر عکاس هنرمند یا هنرمند عکاس نامدار معاصر آقای نصرالله 
کسرائیان بود. و مهمانها هریک دربارهُ ایشان و این کار و کارهای قبلی او اظهارنظر 
می‌کردند. نا گهان یکی از مهمانان درآمد که: «کسرائیان از دماوند سقوط کرده است.» 
همه یکه خوردند. اما لحظه‌ای بعد همه گویی این صحنه را از پیش تمرین کرده باشند» 
به صدای بلند خندیدند. حملهٌ (( کسرائیان از دماوند سقوط کرده است» محتمل دو معنی 
است. الف) این عکاس هنرمند» خدای نخواسته» دچار سانحه شده و از کوه دماوند په 
پایین پرت شده است. ب) ( که مقصود اصلی بود) کسرائیان در کارهای اولیه‌اش مانند 
سرزمین ما ابران» و نرکمنها موفق‌تر بوده است و از سربند کتاب دماوند به این طرف افت 
یا سقوط هنری پیدا کرده است. 

۷ یکی از دوستانم از دوست مشترکی گله داشت» و می‌گفت که او مردم‌دار 
نیست و سرانجام این جملۂ کژتاب را گفت: ((بگو توی دنیا کی را دوست داری؟» الف) 
چه کسی یا کسانی را دوست داری ب) چه دوست يا دوستانی د رکل جهان داری که آنها 
تو را دوست داشته باشند یا دوست تو باشند. 

۸ در مجلهٌ پژوهشگران (شمارهُ ٩۷‏ شهریورماه ۸۷۲ منتشره در پژوهشگاه علوم 
انسانی) مطلبی در معرفی وزیر جدید فرهنگ و آموزش عالی (دکتر سیدمحمدرضا 


کژتاییهای زبان (۸) ۳۱ 
هاشمی گلپایگانی) آمده و در اوایل آن چنین جملة کژتابی دیده می‌شود: «وی از ابتدای 
تأسیس شورای عالی انقلاب فرهنگی به فرمان حضرت امام (ره) به‌عنوان دبیر این شورا 
برگزیده شد.» باید دید فرمان حضرت امام مربوط بهتأسیس شورای عالی انقلاب 
فرهنگی است یا دبیری دکتر هاشمی گلپایگانی؟ 

۹. دوست دانشورم استاد دکتر و باستانی پاریزی در کتاب حماسف 


کویر ص ۱۱٩‏ و ۱۲۰ نوشته است: «یاد آن نویسندۀ مورخ به‌خیر! ادریس بدلیسی را 
می‌گویم که «تاریخ سلاطین عثمانی» نوشته» خروج شاه اسماعیل را (مذهب ناحق» [< 
ق] گفت. مدتی بعد که شاه اسماعیل تسلطی یافت. در این مورد به‌وسیلهٌ طبیب 
شیرازی از او بازخواست کرد. او گفت: «مذهبنا حق» [ که طبق حساب حمل همان ٩۰5‏ 
ق می‌شود] گفته‌ام». (شرفنامه بدلیسی» ص .)44٩‏ 

۰ نظیر همین واقعه را به مورخی نسبت می‌دهند که ماده تاریخ تاحگذاری با 
جمل «الخیر فی ما وقع» درآورده بوده است و باز چون اوضاع دیگرگون می‌شود و او را 
ملامت می‌کنند می‌گوید من (لاخیر فی ماوقع» گفته‌ام که از نظر حساب جمل با آن برابر 
است. 

۱ نظیر همین می‌گویند در عصری که تیه حا کم بود از یک واعظ نکته‌دان» بر 
سر منبر پرسیدند که خلیفه و جانشین برحق حضرت رسول (ص) کیست. او با بیان 
دوپهل و گفت: «من بنته فی بیته» (آنکه دخترش در خانهٌ او = همسر اوست) سنیان گفتند 
ابوبکر را می‌گوید. چرا که دختر او عايشه همسر پیامبر (ص) بود. و شیعیان گفتند 
حضرت علی (ع) را می‌گوید که دختر او (یعنی فاطمه زهرا) همسر ایشان بوده است. 

۲۴ نظیر همین نقل می‌کنند از کسی پرسیدند که خلفای برحق رسولالله (ص) 
چندتن بوده‌اند: او گفت: اريعت اريعة أربعة. سنیان گفتند راست می گویڌ و «چهار» 
(عدد خلفای راشدین) را با تأکید گفته است. شیعیان گفتند مراد او سه تا چهار است 
٩[‏ ×۳ = ۱۲] که دوازده می‌شود (عدد ائمهٌ ائنی عشر). 

۳ عبارت یا مصراع معروفی هست از این قرار: «دزد نگرفته پادشاه است» و 
این از شاهکارهای ایهام و دوپهلوگویی است. الف) دزدی که نگرفته باشندش یا به 
اصطلاح گیر نیفتاده باشد» مثل پادشاه است و احساس قدرت و یکه‌تازی دارد. ب) همه 
دزدها راگرفته است و فقط تنها دزدی که گرفته نشده باشد» خود پادشاه است. ساق این 


۵۴۲ سیر بی‌سلوکت 
سخن در شعر ایرج میرزا که می‌گوید: 
هر کس زخزانه برد چیزی گفتند مبر که آن گناه است 
کت نوو کر دزد نگرفته پادشاهست 


(دیوان ایرج میرزاه ص ۱۹۹) 

این مضمون یا شاید عین این مصراع به احتمال زياد قبلاً وجود داشته بوده است و 
ایرج تضمین علي‌الایهام کرده است. در کتاب امثال و حکم شادروان دهخدا مصراع 
«دزد نگرفته پادشاهست» وارد شده بدون ذکر نام قائل آن و دربرابر آن نوشته است: 

ت_ ی 1 .۰ 
دزد نگرفته سلطان است و پس از گرفتاری گریان است (جامع التمیل). پس این معنی و 

6 رفته بودیم به بیمارستان به عیادت یکی از دوستان. پرسیدم حالتان چه‌طور 
است؟ حواب داد: 

از دیروز بهترم. 

دیدم حمله‌اش محتمل دو معنی است. الف) امروز از دیروز بهتر است. ب) از 
میداً دیروز حالم شروع کرده است به بهبود محسوس که همچنان ادامه دارد. 

۵ در دابرةالمعارف تشع (ج 9 ص (Vo‏ در شرح حال ابراهیم بن عبداله 
المحض [- قتیل با خمری] آمده است که: 

ا فردی داتشه و عام و مت بو می‌گویند روزی در محضر او 
شخصی از شخص دیگر سخن به میان آورد و گفت ناخوش است و «یریذ آن یموت)) 
[= می‌خواهد بمیرد] . حاضران از حملهٌ «می‌خواهد بمیرد» به خنده افتادند (چون 
می‌دانستند که بیمار طبق غریزه حب بقا نمی‌خواهد بمیرد ولی قهراً دارد می‌میرد). 
ابوعمرو بن العلاء دانشمند و ادیب معروف که در آنجا حاضر بود برخاست و به علامت 
تصدیق و تشویق سرش را بوسه داد. و به ابراهیم گفت این تعبیر درست است. زیرا 
خداوند دربارهةٌ دیواری که نزدیک به سقوط بود فرموده است: یرید أن ینقض 
(می‌خواهد بیفتد) (سورة کهف» آیذ ۷۷). 

٩‏ یک روز به کوچکترین فرزند گفتم با خونسردی جمله‌ای بسازد. بعد دیدم 
اين جمله کژتاب است. الف) با استفاده از کلمهٌ خونسردی یک جمله بسازد. ب) 
خونسردانه» و بی‌آنکه دستپاچه شود. 


کژتاییهای ز بان (۸) ۴٣‏ 

۷ یک روز که از کار دیروز برای افراد خانواده‌ام صحبت می‌کردم؛ گفتم 
«دیشب یک قرن ادیت کردم» اعضای خانواده از تعجب شاخ درآوردند که مگر ممکن 
است. مراد من این بود که از مقالات مربوط به تفسیر و تفاسیر شیعه که برطبق قرن مرتب 
شده است» مقالات مربوط به یک قرن را (که فی‌المثل ٥۰‏ مقالهٌ کوتاه بوده است) 
ویرایش کردم. 

۸ یکی از ناشران برای ارزیابی معنوی یک کتاب آن را به من داد و بعد که آن 
را ارزیابی کردم آن را بازگرداندم. ناشر با شرمندگی عذرخواهی کرد. گفتم من این کتاب 
را نمونه خوانی کرده‌ام. ناشر حیران‌تر و شرمنده‌تر شد و در مقام عذرخواهی بیشتری 
برآمد زیرا از کلمهٌ نمونه‌خوانی تصور کرد من کتاب را غلط گیری کرده‌ام یا غلط گیرانه 
خرانده‌م. اما از آن سرگشتگی بیرونش آوردم و گفتم منظورم این است که آن را 
نمونه‌وار و جسته و گریخته خوانده‌ام که نفس راحتی کشید. 

۹ یکی از خانمهای همسایه از همسایه دیگر می‌پرسید آن روز که کیسولتان 
تمام شده بود بالاخره مهمانی را چطور برگذار کردید. گفت به خیر گذشت از خانم 
همسایه گازگرفتم. (بدون شرح). 

۰ نظیر همین که در میان خانواده‌هایی که منزلشان گازکشی نشده پیش می‌آید» 
یکی از همسایه‌ها را دیدم که زار و نزار و نفس‌گرفته از راهی برمی‌گشت. گفتم فلانی 
چه خبره کجا بودید؟ گفت تا برسم به سر چهارراه ماشین مخصوص گاز داد رفت. الف) 
به ماشینش با پدال مخصوص گاز داد که ماشین به سرعت به راه بیفتد و رفت. ب) 
کپسولهای گاز را ميان مردم محل تقسیم کرد و رفت. 

۱ با کوچکترین فرزندم رفته بودیم به یک نانوایی مخصوص نانهای باگت و 
فانتزی و نظایر آنهاه فرزندم دست به جیب مبارکش کرد و یک عدد اسکناس ژنده 
بیست‌تومانی بیرون آورد و داد به فروشنده و گفت: «آقا يه جو» [یعتی یک عدد نان جو 
بدهید] . فروشنده اسکناس پاره‌پوره را با بی‌رغبتی این رو آن رو کرد و گفت: «آخه این 
یه جو می‌ارزه؟» [بدون شرح]. 

۲ داشتم با مداد شترنشان چیزی می‌نوشتم. نا گهان نوک مداد شکست و به 
اصطلاح حال مرا گرفت. گفتم «واقعاً جنس ایرانی لب است» و بعد ملاحظه کردم که 
حمله کژتابی دارد. 


۵۴۴ سیر بی سلوک 
۳ یکی از نویسندگان نامدار معاصر در پیشگفتار یکی از کتابهایش در قسمت 
«یاد و سپاس» که خاص تشکر از این و آن است» نوشته بود: اگر یاریهای ساغر و صهبا 
نبود با اینهمه مشکلات که بر سر راه این کتاب بود از عهده تدوین و طبع و نشر آن 
برنمی‌آمدم. وقتی این جمله را خواندم يکه خوردم گفتم طرف چه دل و جگری دارد که 
به شادخواری خود اقرار و به فسق خویش تجاهر می‌کند. این حیرت بنده ماهها و ماهها 
ادامه داشت» تا یک روز که فهمیدم ساغر و صهبا به معنای پیمانه شراب و خود شراب 
نیست» بلکه نام دو دختر بافرهنگ اوست که در کارهای علمی و آماده‌سازی دستنویس 
و نمونه‌خوانی و غیره به پدر فرزانه خود مدد رسانده‌اند. 
6 شادروان ابوالقاسم حالت در یکی از دیوانهایش به نام دیوان خروس لاری 
(ص ۱۳۸) شعر دوپهلوی زیبایی دارد: 
گویند خط بدست نه کار حروفچین گر درمقاله‌ای عوض پوست» پست چید 


من خود دو روز پیشتر از بهر امتحان ‏ گفتم بچین (درشت» بدیدم درست چید 

0 کوچکترین فرزندم -حافظ که در این سلسله مقالات کژتابی گاه نقش ایفا 
کرده است یک روز از بیرون» از خیاطی» به شانه آمده بود و می‌گفت بابا وقتی خیاط به 
آن خانم می‌گفت «شما مثل خواهر من هستید» دیدم جمله‌اش کژتابی دارد. الف) از 
نظر نزدیکی و محرم‌بودن به جای خواهر من هستید. ب) از نظر شکل و قیافه. 

٩‏ یک روز در یکی از برنامه‌های ورزشی تلویزیون دیدم و شنیدم که با خادم 
قهرمان کشتی مصاحبه می‌کردند و او که قبلاً مدال طلا برده بود» این بار مدال برنز گرفته 
بود» و مصاحبه گر در حالی که گویی به او دلداری می‌داد گفت ما می‌دانیم که شما از 

شش و سختکوشی خودتان دست برنمی‌دارید حالا هر مدالی که بگیرید فرق نمی‌کند. 
خادم هم در تأیید او می‌گفت: بله مهم تلاشه / طلاشه!] 

4۷ در میان سیصد -چهارصد کژتابی که تا کنون در این هشت مقاله تقل کرده‌ام» 

۰ ۰ ۰ ۳1 نک‎ ۳ ۳ ٤ ۰ 

اینکه می‌خواهم بگویم یکی از جذاب‌ترین و بامزه‌ترین آنهاست. دخترخانمی در فامیل 

ما هستند که از نظر دانش و کار علمی و رفتار درست شخصیتی ممتاز به شمار می‌آیند. 

این دخترخانم که مهندس کامپیوتر و استاد دانشگاه» و در ضمن متین و اندکی هم خجول 

است» تعریف می‌کرد که یک روز با تا کسی از سرکار به منزلمان - که در حوالی خیابان 

خوش -سلسبیل است برمی‌گشتم. راننده نسبتاً تند و بیهوا می‌رفت. این دخترخانم که در 


کژتابیهای زبان (۸) ۵۴۵ 
صندلی عقب نشسته بوده» با متانت همیشگی‌اش می‌گوید: آقای راننده خوش نگذره. 
راننده که این جمله را ملامت و هشدار تلقی می‌کند دست و پای خود را جمع می‌کند» و 
با ادب و احترام می‌گوید منظورتون چیه؟ دخترخانم که تا تازه به کژتابی جملهٌ خود پی 
پرده بوده است» ولی لبخندش را پنهان می‌کرده است می‌گوید: منظورم این است که از 
خیابان خوش رد نشویدا که من باید آنجا پیاده بشوم. 

1۸ در یکی از کتابهایی که فرزند ارشدم برای آمادگی کنکور می خواند ترحمه 

بخشی از سور؛ انفال آمده است به این شکل: (و بپرهیزید از فتته‌ای که (ا گر روی دهد) 
ققط دامان کسانی از ٩‏ شما رکه ظلم کرده‌اند نخواهد گرفت.» همسرم که این ترجمه را 
خوانده بود حیران و هراسان از من پرسید که آیا فقط کسانی که ظلم کرده‌اند از فتنه در 
امان خواهند ماند؟ ابتدا خواستم به او بی‌ذوقی و کژفهمی نسبت دهم» اما دیدم به واقع 
ترجمه آن آیه» کتاب است. به ترجمۀ خودم از این آیه که یه ۲۵ سوره انقال است - 
مراجعه کردم. دیدم فقط با گشودن یک قلاب در جای مناسب توانسته‌ام رفع ابهام و 
کژتابی کنم. ترجمهٌ من از این آیه چنین است: «و از فتنه‌ای که چون درگیرد فقط به 
ستمکارانتان نمی رسد [و دامنگیر همگان می‌شود] پروا کنید.» 

به ترجمه‌های دیگر هم رجوع کردم. . دیدم که الب آنها همین اشکال را دارد. 
ترجمهٌ آقای عبدالمحمد آیتی از این قرار است: «و بعرسید از فتنه‌ای که تنها 
ستمکارانتان را در بر نخواهد گرفت و بدانید که خدا به سختی عقوبت می‌کند.» ترجمۀ 
آقای سیدحلال‌الدین مجتبوی: «و از فتنه‌ای بپرهیزید که تنها به کسانی از شما که ستم 
کردند نرسد» و بدانید که خدا سخت کیفر است.» 
٩‏ در روزنامة کیهان مورخ چهارشنبه ٦‏ بهمن ۷۲ چنین تیتر و حملهٌ کژتایی 

آمده است: (پررسی طرح نحوءٌ جلوگیری از آلودگی هوا در مجلس». 

۰ در یکی از شبهای زمستان سال ۲ که چندنفر مهمان داشتیم و هوا هم به 
1 
باشد شبها خوب خوابش نمی‌برد.» یکی از مهمانها خنده کنان گفت «از کی تا حالا 
کمرویی با خواب رابطه پیدا کرده است؟ اینجا بود که فهمیدم جمله‌ام کژتاب از آب 
درآمده بوده است. مراد من این بود که هوا روبه سردی گذاشته است و اگر آدم رویش 
یمنیبالاپوشها و لحاف و پتوبی که رویش می‌اندازده کم و سبک باشد» خوابش سنگین 


۵۴٦ 
و عمیق نمی‌شود.‎ 

۱ یک روز که مرا به یک مهمانی دعوت کرده بودند؛ به همسرم گفتم این 
دعوت بی‌حکمت و بی‌علت نیست. دلشان برای من تنگ نشده. داستان من داستان 
(اخرکی را به عروسی خواندند» است. بعد گفتم این شعر یک قطعه است از خاقانی 
شاعر معروف» که قافیة آن سست است. بعد دیدم که جمله‌ام کژتابی پیدا کرد. زیرا مراد 


سیر یی سلوکث 


من این نبود که قافیه‌های آن قطعه بد و نادرست و ضعیف است. بلکه این بود که قافیه 
آن یا یکی از قافیه‌های آن قطعه کلمهٌ سست است. 

۲ یکی از دوستانم داشت در مجلسی با حقوقدانی که جزو مهمانان بود» دربارة 
گرفتاریهای مالی‌اش بحث و مشورت می‌کرد و از او نکته میآموخت و راه چاره 
می‌پرسید. حقوقدان به او راهنماییهایی کرد و گفت: «شما اول باید طلبهایتان را از ریز و 
درشت چک کنید» 

دوست من هاج و واج مانده بود که منظور مشاور حقوقدان چیست. من هم 
همین‌طور. که آیا منظورش از چککردن طلبهای ریز و درشت» وارسی و بررسی آنها و 
امعان نظر در آنهاست یا چیز دیگر. ولی با توضیحات بیشتر او معلوم شد که منظورش 
این است که باید طلبهایتان را تبدیل به چک کنید. یعنی بابت آنها از بدهکاران چک 
بگیرید. 

۳ در روزنامة اطلاعات مورخ روز شنبه ۱۱ تیرماه ۱۳۷۳ (شماره ۲۰۲۳۰) 
چنین عنوان کژتابی دیده می‌شود: « گرامیداشت خاطرهٌ شهادت مسافران همواپیمای 
جمهوری اسلامی ایران توسط جنایتکاران امریکایی» (بدون شرح). 

6 مقاله را با شعری از حافظ شروع کردیم در این امد که بازهم با شعری از او 
حسن ختام ببخشیم. حافظ بیتی دارد که طبق ضبط نسخةۀ خلخالی» از این قرار است: 

جز قلب تیره هیچ نشد حاصل و هنوز باط در این خیال که اکسیر می‌کنند 

و بنده در تصحیحی که از نسخه خلخالی به عمل می‌آورم» پانویسی در مورد کلمۀ 
باطن نوشتم از این قرار که: 

ضبط قزوینی غنی» خانلری» نیساری» جلالی نائینی -نورانی وصال» و سایه همه 
(باطل» است. منظورم این بود که به جای باطن» باطل دارند. 


۵۴4۷ 
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و در اینجا هشتمین مقالهٌ کژتابیهای زبان به پایان می‌رسد. در حال حاضر 
نمی‌دانم که ماله دیگری در راه خواهد بود یا نه. رن حملات کژتاب 
شیرین و جذّابی پیش آید یا نه. گوبی کژتابی هم مانند عشق است» که آمدنی است نه 
آموختنی؛ و نه با زور و زر به‌دست می‌آید. 


نقش قافیه در آفربنش معنا 


تا کنون هر چه گفته‌اند از دست و پاگیری کند و زنجیر وزد و قافیه بوده است که به 
ادعای مدعیان» دست و پای شاعران آبی‌دست و پا را] می‌بسته است و طایر تخیل 
بلند پرواز ایشان را از بال گشودن در آفاق اندیشه باز می‌داشته است. 
مولانا شکوه و شکایتش را از وزن و قافیی هم به زبان وزن و قافیه بیان کرده است: 
در دیواد کیر: 
رستم از این بیت و غزل ای شه و سلطان ازل 
مفتعلن مفتعلن مفتعلن کشت مرا 
قافیه و مفعله‌را گو همه سیلاب ببر 
پوست بود» پوست در خور مغز شعرا 


و در مشنوی (دفتر اول): 


قافیه اندیشم و دلدار من رام د یز ی 
خوش نشیر ای قافیه اندیش من قافية دولت توئی در پیش من 


۰ ۸2 ۱ و 7 5 1 ۳ 
قافیه در اوجگرائی و حضیض پیمائی شعر قدیم فارسی» دوشادوش و در کنارء و 


نقش قافیه در آفرینش معنا ۵۴۹ 
بلکه فراتر» در ذات شعر بوده است. پس نمی تواند هم باعث اعتلای آن شده باشد وهم 
باعث انحطاطش» مگر آنکه نقش آن تفاوت و تحول کیفی یافته باشد . قافیة شعر پس از 
حامی و تا زمان نیما همان قافیة شعر قبل از جامی بوده است. راستی جرا وزن و قافیه برای 
۰ ۳ ۰ و ۰ Ta‏ 2 و 

نظامی و سعدی و حافظ و مولانا و دیگر بزر گان شعر فارسی دست‌و پا گیر نبوده است؟ 
هر شاعری که شناخت درست‌تری از گنج پر عجائب قافیه داشته, و بند گی قافیه را به 


شرط مزد نمی کرده است, توانسته است از امکانات فراوان این کلمه در ابلاغ و حتی 
افریدن معنا » صرف بسیاری ببرد و به بال فافیه بپرد . 

از متأخران» نیما اولین کسی بود که نقش و اهمیت قافیه را جدی گرفت» یعنی 
تکرار بیروح قافیه در شعرای با ز گشتی و پیروان آنان که فقط بظاهر به قافیه یا به ظاهر 
قافیه اعتقاد داشتند » نگرانش کرد . و بر آن شد که باید روح قافیه را نگه داشت و زهر 
تکرار بیروحش را گرفت. این نگرش و نگرانی ناظر به نیمی از نقش قافیه بود . قافیه‌ای 
که قرنها پیوند آلی و ارتباط حیاتی‌اش را با سایر اجزاء و عناصر شعر بریده بود و دست 
شکسته‌ای رو وال گردت شعر , ای توانستابه آن نیمه دیگر من قاق م 
دخالت در آفرینش معنا- نیز ژرفتر بنگرد و حضور قلب را به قافیه با زگرداند ؛ ولی شاید 
از این منظر به قافیه ننگریسته بود . وقتی که در دو نامه می گوید «عقیده‌ام بر این است که 
مخصوصاً شعر رااز حیث طبیعت بیان آن به طبیعت نثر نزدیکتر کرده به آن اثر دلپذیر 
نثر را بدهم تا... از تمام بیت بوی قافیه بلند نباشد ». حرف شگرفی زده است. باری شعر 
خوب (و هنر خوب) را قواعد سهل و ساده پدید نیاورده است. بر عکس» بیقاعد گی غالبا 
به سهل گیری و سپس به انحطاط انجامیده است. روی سخن و اعتراض من بیشتر با امثال 
کسروی است که بخطا(و به یک معنا تا حدودی بصواب) تصور می کرد غزل یا انوا ع 
دیگر شعر را وزن و قافیه می‌سازد و میگفت حافظ مس و قفس را کنار هم می چیند و 
مثل دانه‌های تسبیح به نخ وزن می کشد و شعر «می‌سازد »» و نمی توانست بدرستی رابطةً 
قافیه (یعنی کلمة قافیه) را با بقی کلمات مصر ع یا بیت دریابد » و تصور می‌کرد این 
رابطه همیشه یکسویه و تحدیدی و تحمیلی است و نمی خواست یا نمی‌توانست بداند 
رابطۀ قافیه با دیگر کلمات رابطه‌ای دو سویه و معنا آفرین است؛ و می‌پنداشت شعرا از 
جمله حافظ صرفاً معنای غالبا مبهم و مهملی را به وزن و قافیه در می آورند , حال آنکه 


شاعر خوب حیزی را به وزن در نمی آورد ‏ و اصولا وزن را آنقدر که مدعیان حس 


۰ ۹ >> پر بیسلوک 
می کنند حس نمیکنند » و اگر هم از وزن و قافیۀ مجرد » مخلوق معلولی بسازد و خود 
شعرش بنامد قبول خاطر و شناخت لطف سخن با دیگرانست. وزن ظرف انديشة 
شاعرست» ظرفی که (از صفای می و لطافت جام / به هم آمیخته است جام و مدام...) از 
مظروف بازش نمی توان شناخت. تقارن و توازن که در طبیعت به حد وفور یافت می شود » 
اسراف طبیعت نیست, بر عکس, قاعده و صرفه‌حویی طبیعت است. آزادی بیحد و مرز» 
آزادی مطلقء در جهان طبیعی و انسانی یافت نمی‌شود . آزادی مطلق همانا هر ج و مرح 
مطلق است. نظم در تعهان و ون نکر انان رها اساد هان که‌بوزود اند ی و 
مضمون‌اندیش است) همانا حد ازادی است؛ حد معنا دهنده به ازادی است» حدی است 
که آزادی را از اطلاق و از بی‌تفاوتی و تعطل و ترجیح بلامرجح بیرون می آورد . 
همجنانکه قافیۀ مر گ» پیش و بیش از آنکه به زند گی» خاتمه بخشد » معنا می بخشد . 

اگر قافیه نبود حافظ نه از بادة کهن دو منی می‌داشت و نه با دو یار زيرك انجمنی. 
و به صرافت نمی‌افتاد که در این جمن نه گلی مانده است نه سمنی و هیچکس در 
نمی‌یافت که مزاج دهرتبه شده است و باید به فکر حکیمی باشند و رای بر همنی؛ باری 
گنج قافیه همچنان با طلسمات عجائبش نامکشوف می‌ماند و چنان عزیز نگینی به دست 
اھر کی مش اا تا گر هواس کل اانه وم کر هاعر اقدازه دبک 
نمی توانست فلک را سقف بشکافد و طرحی نو در اندازد و به یادش نمی آمد که جویندۀ 
بهشت عدن را دلالت به خیر کند و به پای خم ببرد و از همانجا یکسر به حوض کوثر 
اندازد . 

قافیه (و وزن) فقط به ظاهر دست‌وپا گیرند ولی بشرط آنکه اسم اعظمش را بدانید 
بال و پر پروازست. همانا پری است که سیمر غ معنا را از قاف انزوا و از مکمن غیب» 
بیرون می کشد . در قافیه همانقدر معنا و فحوا نهفته است که در قیافهة انسان. قافیه قیافة 
آنا شرفت 

اولین مصراع غزل یا قصیده, معمولاً بدون دلواپسی و نگرانی قافیه از نهانخانة 
ضمیر شاعر بیرون می‌خرامد : در ازل پرتو حسنت ز تجلی دم زد . که بیان یک عقيدة 
اشراقی عرفانی است که خدا را فاعل بالتجلی می‌داند ؛ و چون مصرا ع اول است؛ 
کوته پروازست» پرواز بلندش را باید در محال واسعتر: در مصرعها و بیتهای آینده سراغ 
گرفت. در اینجا باصطلاح غزل از جا کنده می‌شود و می‌خواهد پرواز کند» و هنوز بال 


نقش قافیه در آفرینش معنا ۵۵۱ 
گشوده/ نگشوده سنگینی وزنه‌ای را به پایش احساس م یکند : قید قافیه: عالم زد » آدم 
زد » نامحرم زد» برغم زد » در خم زد » خرم وام زدهای دیگر بی‌ترتیب و در حالت آشوب 
نخستین در سر آغاز خلقت» در ذهن شاعر جولان می‌کند . نظم را باید از اينهمه بی‌نظمی 
بیرون کشید : معانی بیشکل نیز بوفور و فراوانی در دل شاعر جوش می‌زند و در تمنای 
شکل یافتن است. شاعر از حسن ازلی سخن گفته است و باید همچنان از عهده‌اش بیرون 
E‏ و ۳۱۱ ۱ زا 
بدانیم) لاحرم عشق عشق باید پدید آید » عشقی عالم‌سوز و عالم‌ساز. ار خدا و تحلی سخن به 
میان آمده و اینک منطفاً باید از ما سوی الله که تحلیات او هستند سخن به میان آید . و از 


میان قافیه‌های هیولانی که تشنة صورت‌اند عالم از همه مناسب‌تر می‌نماید و لذا تقدم 
می‌یابد و به روشنای ذهن شاعر می آید . معناء قافیه» وزن» کلمه دستور زبان» در ذهن 
شاعر می جرخد و می‌جرخد و بیرونشدی می‌جوید . گویی رگبارهای هزاره‌ای در 
می‌گیرد و رعد و برق می تازد و می‌توفد و سپ سپس ناگهان همه جیز آرام می‌گیرد . معنا 

SA هو رد ی‎ E 
عشق بیدا شد و آتش به همه عالم زد . سپس به رهنمای الهۀ قافیه, آدم و فرشته در این‎ 
عرصه ظهور می‌کنند و به طلبکاری عشق بر می‌خیزند . باز هم معانی بکر و بیشکل‎ 
عارفانه, در دل شاعر پر می‌زنند و شکل می‌خواهند و شاعر به یاد می اورد یا می‌اندیشد‎ 
که فرشته عشق ندارد و آدم قابلیت عشق دارد .ولی آدم مقید به زدل است شعر بارها به‎ 
آخرین حدش که پرتگاه و بلکه پناهگاه قافیه و ردیف است سفر می‌کند و آدم را با خود‎ 
می‌برد و باز می‌گرداند و در این گیرودار ناگهان می بینیم حسن ازلی از بی‌عشقی‎ 
فرشته: عین آتش شد از این غیرت و بر آدم زد . نکتۀ دشوار اینجاست که روند آفرینش و‎ 
زایش شعر و تأثیر و تقابل کلمة پایانی یعنی قافیه را که سلسله جنبان غوغای کلمات و‎ 
معانی در ذهن شاعرست. بر کلمات دیگر و ناگهان آغوش گشودن آنها را بسوی‎ 
یکدیگر با عدسی حساس کدام دوربین می توان به دام انداخت و تثبیت و تصویر کرد ؟‎ 
کلمه و وزن و قافیه که به هر حال جیزی حدا و بیش از کلمه و در واقع معناهای بیشکل‎ 
و حویای شکل نیستند » بارها مانند الکتریسته از هر دو سوی مفتول افاعیل وزد به این سو‎ 
آن سو می رود و پیامهای ناقص می‌برد و می آورد تا آن پیام درست و کامل نا گهان پدید‎ 
آید . هنر همیشه نا گهانی پدید می آید . قافیه حکم کلید یا آتش‌زنه را دارد . و پس از‎ 


۵۵۲ سیر بی سلوک 
مصراع اول که غالبا قافیه‌اش با خودش به عرصه می آید » قافیه برای ابیات بعدی حکم 
مهار و زهوار دارد که غزل (یا قصیده) را قاب می‌گیرد . قافیه همنوا کنند نواهای گهگاه 
ناهمساز غزل است. و شعر را که از سوی افقی پیوند معنایی دارد از سوی قائم هم با 
تکرار دلپسند و مطمئن کنندة کلمات همسان و همصداء مرتبط و منسجم می‌سازد . 

نکتۀ مهمی که نباید از نظر دور داشت این است که شعر (و هر هنر دیگر ) فقط 
در لحظۀ سرودن یا آفریدن آفریده نمی‌شود و اگر گفتم ناگهان پدید می آید یعنی 
نا گهان پدیدار می شود ولی از آث پیش, واز دیرباز درنهانخانه ضمیر شاعر در حالت 
کمون و در همان هيات آشوبناك نخستین وجود دارد . قافیه تلنگری برای احضار 
معناست- نقش یاد آورنده و بیدار کننده دارد . بهانة تداعی است. گشن‌گیری معنا 


با امداد قافیه صورت می‌بندد . 


باری» قافیه همانقدر که بظاهر آزادی شاعر را می‌گیرد همانقدر به او آزادی 
می‌بخشد . اگر قافیه که کنایتی از «با زگشت ابدی» در خود دارد نباشد , شاعر در برابر 
آزادی بی‌منتها که همانا هر جو مرج بی‌منتهاست قرار می‌گیرد . به یک معنا آزادست که 
هر چه می‌خواهد بگوید » ولی این امکان بقدری شدیدست که به امتنا ع می‌ماند و به 
درماند گی و بلاتکلینی می‌انحامد . اتفاقاً قافیه آزادی می‌بخحشد جون به یک تعبیر از پیش 
حدوداً معلوم است و به بر آمدن آرزو و سر آمدن انتظار می‌ماند . ابتدا دقیقا 
نمی‌دانیمش و نمی شناسیمش» بعد که دیدیم و درست آمد و به جاافتاد » می‌بینیم 
هم‌انست که می‌خواستیم. اگر می‌گویند «در تنگنای قافیه خورشید خر 
[= حورا شود » به این حهت است که لابد نمی‌دانسته‌اند گذ ر گاه عافیت تنگست. ه رگز در 
دیوان حافظ (بعنوان شعر متعالی) تنگنای قافیه ندیده‌ایم که خورشید را خر کرده باشد . 
اصولاً جنانکه حکمت عامیانه می گوید شاعر نباید شعری بگوید که در قافیه‌اش بماند » و 
بسته به این است که شناخت شاعر از قافیه تا جه حد باشد . قافیه» توسنی است که سوار 
ناشی را بر زمین می‌زند ولی وقتی که سوار خود را فحل و فارس بداند ر کاب می‌دهد و 
ریگ آموی و درشتیهایش را پرنیان می بیند . 

مولوي می گوید : 

تایه ات بعش دا زامن گویدم مندیش جز دیدار من 
ولی واقعاً اگر هم در این بیت به دیدار یار اندیشیده است به مدد قافیه بوده است 


تقش قافیه در آفرینش معا ا 
(همجنانکه مشنوی معنوی و غزلیات شمس سرشار از مواحید و مواعید دیدار پارست و 
آکنده از قافیه) در اینجا نفی قافیه را با اثبات قافیه بیان کرده است. همچنانکه نفی 
استدلال و استدلالیان را هم بصورت استدلال و با قضية منطقی (پای استدلالیان جوبین 
بود / پای چوبین سخت بی تمکین بود ) پیش کشیده است. 

یک نکتۂ اساسی دیگر در جهت نفی حکمت از قافیه را گمان می‌کنم نیما مطرح 


کرده باشد که می‌گوید در غالب شعرهای قدیم (یا بیشتر بیشتر در مثنویها) معنای مراد و 
تلور شاعر در هر بیت فی اراقع به اندازۀ یک مصرع بوده» لی چون ازام یه در کار 
بوده مصراع دنک نوا تفا برای قرینه‌سازی آورده است ست. این حرف تا آنجا که مصداق 


خارحی دارد درست است ولی بصورت یک اصل درست نیست. ب بلکه بر عکس جه بسا 
مخصوصاً در مشنویها به ابیاتی بر می‌خوریم که در یک مصراع معنای منظور بیان شده و 

مصرا ع دیگر که به قول ایشان به الزام قافیه و به قصد قرینه سازی آمده است» هنرمند انه تر 
e‏ ه بی ب رگ و نوایی مصراع اول (یا دوم) هم شده است. 

دیگر اینکه از سایر ارزشها و اهمیتهای زیبایی شناختی قافیه» از جمله از ارزش 
بصری و سمعی‌اش» از چشم‌نوازی و گوشنوازی اش ش نباید غافل بود . پیاپی و زیر هم آمدن 
قافه‌ها در غزل و قصیده» در کتابت و قرائت دلنشین است. کی ات این مه 7 
در انس وعادت ما بدانید و نه در نفس قافیه؛ ولی مسلم است که کاربرد قافیه مقدم بر این 
انس و عادت ماست» مگر اینکه مراد از عادت همانا نظم‌اندیشی و نظم دوستی بشر باشد 
که با نظمها و موزونیهای جهان دورو بر خویش از کود کی خ وگر شده است و به قول 
و مت ی 


۳۱ 7۱ ۱ ۱۱ ۱ 
E‏ 
0 كلمة قافیه از ز نظر تعیین تکلیف یک بیت ارزشی بیش ار یک کلمه دارد ۰ و 
ین شاید معلول ساختمان جمله در زبان فارسی باشد که فعل غالبا در آخر حمله می اید 
a‏ کک از تقریا 6 غرل حافظ قافیه یا ردیف بیش از ۳۰۰ غزل 
E‏ التب 


۳ د ا تست ین زنلک 
اینجاست که تا آنجا که من می‌دانم- و این نکته محتاج غور و تحقیق بیشتر است- در 
شعر اروپایی و نیز در شعر عربی که وجوه اشترالك فراوان (از جمله در عروض و قافیه) با 
شعر فارسی دارد » ردیف وحود ندارد و مختص شعر فارسی است. منظور از ردیف 
کلمه‌ایست که بعد از قافیه می آید و همراه با آن درتمامی ابیات به یکسان تکرار 
می‌شود . در بیت زیر : 

چو آفتاب می از شرق پیاله بر آید ز باغ عارض ساقی هزار لاله بر آید 

جنانکه پیداست پیاله و لاله کلمات قافیه‌اند و بر آید که پس از قافیه تکرار شده 
ردیف است. شاید که خواص شعرای ایرانی که به اهمیت و راز قافیه پی برده بوده‌اند» 
ردیف را که هم در حکم قافیه هست و هم نیست به قافیه افزوده‌اند تا بتوانند نیرو و 
امکانات قافیه را گسترش بدهند و هم به تکرار قافیه- در مقایسه با تکرار ردیف- 
طراوت تازه‌ای ببخشند (از 4۹۵ غزل حافظ ۳۳۰ غزل یعنی درست دو سوم مجموع 
غرلا زدیا ردیشف‌دار است ان 

انحطاط قافیه و سوء استفاده از امکانات آن که در ساختن معنای مصرا ع و بیت 
سهیم است در آنجا بود که شاعران و بلکه ناظمان قصیده‌سرای لفظ گرای مطنط ن گو» 
بویژه در دورة با زگشت ادبی و پس از آن» نقش طبیعی قافیه را نشناختند و از همین روی 
آنقدر بر قافیه بار اضافی تحمیل کردند که دیگر بار معنی را نتوانست کشید و از رمق 
افتاد و این ضایعه را مضمون بازان قافیه پرداز باعث شدند . 

اعتراض نیما یوشیج به این گرایشهای افراطی بیما رگونه و تکرارهای بی‌طراوت 
بود که تا زمان او هم ادامه داشت. این قافیه دیگر رج زده می‌شد و گاه با ردیفش بر سر 
هم سوار شده و به صورت پیش ساخته در انجمنهای ادبی به معرض استقبال و نظیره گویی 
و طبع آزمائی گذاشته می‌شد . کارآیی قافیه از دست رفته بود و قافیه بجای آنکه یار 
شاطر معنا باشد ‏ بار خاطر آل بود. کاری که نیما از آن غافل بود یا از آن طفره رفت 
این نود که قاف زمر ده ااا کد وار شن اون افرش متا ها کید کد گرا 
بیماری و بحران قافیه را چاره‌ناپذیر یافته بود . نکند انحطاط امروزۀ شعر نو» کفارة کفران 
نعمت باشد» کفران نعمت قافیه! یا باز نشناختن حق قافیه و نقش آن. 


زبان خموش ولیکن دهان پر از عربی است 


آنجه در این مقاله می آید » بیشتر درد دلگویی و همسخن جویی است تا تحقیق و تتبع ' :۱ 
و نیز به یاد آوردن این حقیقت محجوب مانده که زبان عربی» جزو سرشت و سرنوشت 
تاریخی ماست هم زبان دین و آیین ماست هم کلید و کلید دار فرهنگ دیرین پیشین ما» 
و هم مشکل گشا (اگر چه به زعم بعضی از روشنفکران سره‌نویس ناسره‌اندیش» 
مشکل‌افزا )ی زبان امروزین ما . 

پر واضح است که خط ما عربی است. اگر بعضی سر مناقشه داشته باشند » لااقل 
این مسلم است که قطم نظر از منشاً خط فارسی با خط عربی یکی است. اکثریت عظیم 
امهات آثار دینی و فکری و علمی و هنری ما (جز شعر) به عربی است یا آمیخته به عربی 
تا به آن حد که کمتر اصطلاح فلسفی و کلامی و فقهی و اصولی و منطقی و علمی و ادبی 
به فارسی داریم» و بی‌دانستن عربی» و سپس احاطه به آن اصطلاحات و آن علوم و فنون» 


. ولی به دو کتاب کم حجم و پرمعنا باید اشاره کنم: نخست پیام من به فرهنگستادا اثر شادروان 
محمد علی فروغی که در سال ۵ نوشته شده و اخیرا هم تحد ید چاپ شده است (تهران؛ پیام» 
٤‏ ) و دیگر دو مقاله پیرامون نشر فارسی و وازه‌سازی نوشتة داریوش آشوری (تهران» آ گاه 
۷) که هر دو هوشمندانهبه‌بحرانها و نوسانهای گذشته وحال زبان فارسی پرداخته‌اند . همجنین 
فصل «زبان فارسی» و آخحرین فصل از کتاب خدمات ت متا بل ۱ بران و اسلام تألیف شادروان 
استاد مطهری. 


٦‏ سس سس سیر ی سل وک 
همواره جون امروز» دست ما کوتاه و خرما بر نخیل خواهد بود . 

قرآن (و به قول شادروان مطهری زبان عربی زبانی است که حیات و هنر و توش و 
توان و دیرند گی و بالند گی‌اش را از همین کتاب دارد و در یک کلام زبان عربی زبان 
یک کتاب است نه زبان یک قوم) و آنجه از پیامبر و ائمه و پیشوایان دین, اکثر آنچه از 
فلاسفه و حکما و متکلمان و عرفا و فقها و محدثان و علما و مورخان» تا پایان قرن 
سیزدهم و نیز حتی بعضی از متون مهم در قرن حاضر " به عربی است و استثنا آنقدر 
کمیاب است که خود قانون و قاعده را ثابت م ی‌کند . دانشنامه‌بوعلی با هر قصد و هر 
تکلف نوشته شده باشد جز اینکه خود استثنایی است در میان آثار متعدد بوعلی» ثابت 
کرده است که به فارسی نمی‌توانسته‌اند الهیات و طبیعیات نوشت؛ همجنین 
زاد المسافرین ناصر حسرو و یا در الاح فارسی قطب‌الدین شیرازی را که دشوارتر و 
دیریاب‌تر از عربی محض‌اند ! تا عربی ندانیم نمی‌توانیم بخوانیم و بفهمیم. به علاوه» 
چنانکه گفته شد , ابتدا باید حکمت و کلام و بسی علوم و فنون دیگر دانست تا سپس 
بتواند معنایی از این متون مستفاد کرد . 

شعر نیز که خود فارسی‌ترین میراث ماست» بهترین گيرند؛ کلمات عربی» یعنی 
گیرنده و گوارند؛ بهترین کلمات و ت رکیبات عربی بوده است. وزن شعر فارسی هم 
عمدتاً مبتتی بر اسالب و اوزان و قواعد و قوالب عروض عربی است. 

اک دو کار ار این کردنه اس تار یخی با امل در وان کد دو 
گذشتگان خویش و تمسک به آن نمی‌توانیم به خود آییم و از اين [ احساس] ذلت و 
زبود اندیشی بدر آییم. 

گروهی که در اسلام جز قشر نمی‌بینند و جز قشری مسلمانان قشری و لاجرم 
خود به یک معنا اهل قشر و نگران قشر و قشری‌نگرند» بین فتح ایران در اوایل قرن اول 
هجری به دست مسلمانان» که فریادرس فرهنگ محتضر باستانی ما شد » و هجوم مغولها 
که به زند گی و زیبایی و دانش و دانایی ابقا نکردند » چندان فرقی نمی‌نهند » و تبری از 
ایران اسلامی را بصورت تولی به ایران باستان در آورده‌اند . ولی این جگونه منطقی است 
۲ . از جمله اعیان الشیعه اثر سید محسن امین عاملی در ۵٩‏ مجلد ‏ و الذریعه‌ی آقا بز رگ تهرانی 


در ۲۵ مجلد ,و الخد بر علامه عبدالحسین امینی در احتمالاً بیش از ۱۲ مجلد و تفسیر المیزان 
تالیف علامه طباطبائی در ۲۰ مجلد که به فارسی هم ترجمه شده» و همه محصول قرن حاضرند . 


زبان خموش و لیکن دهان پر از عربی است ۵۵¥ 
که ایران ۲۰۰۰ سال پیش را می‌شود و می‌باید دوست داشت ولی ایران ۱۰۰۰ سال پیش 
را نمی‌ شود و نمی‌باید . طبیعی‌تر این است که انسان پدرش را از پدربز رگش بیشتر 
دوست داشته باشد . 

برای اینکه بحث بیش از این کلافه نشود» می‌توان آن را به دو شعبه تقسیم کرد : 
نخست اهمیت زبان عربی بعنوان مفتاح فرهنگ اسلامی و ایران اسلامی» و دیگر اهمیت 
و نقش زبان عربی در زبان فارسی» که موضوع این مقاله است. 

شاید اهل تحقیق درست تر و دقیقتر بدانند که زبان و بیشتر نثر امروز فارسی 
گرفتار چه بیماری و چگونه بحرانی است. ولی آنچه بنده می‌بینم ضعف و نقاهت امروزۀ 
این زبان است. نثر امروز فارسی علاوه بر این که نمی تواند محمل ترجمة فی‌المثل کانت و 
E e‏ | 
بعضی از نویسند گان اعم از داستان نویس و مقاله‌نویس هم برنمی آید . یا شاید اهل زبان 
و اهل زمان» جنانکه باید » از عهده برنمی آیند که همانا دو وجه از یک مشکل است. 

یکی از دلایل و بلکه علل این نقاهت در فرط فاصله و فراقی است که بین 
امکانات و استعدادات گذشته و امروزین زبان فارسی افتاده است. 

عده‌ای از اهل زبان و زباندوستان یا زبانشناسان و بیشتر متفننان گرفتار این گمان 
شد ه‌اند که راه دادن به مفردات و ت رکیبات عربی بزر گترین خطری است که در گذشته و 
حال» زبان شیرین فارسی را تهدید و گاه تباه کرده است. این حرف تا آنجا که مصداق و 
نمونه دارد درست است ولی بعنوان یک قاعده و اصل درست نیست» و مسلم است که 
بدون پیوند با زبان عربی, و استعانت از این زبان ورزیده و کار آزموده, میراث علمی و 
ادبی» و نیز صرفاً زبان و نگر فارسی به آن حد از غنا که رسیده بود » نمی رسید . ولی 
میزان و نحوة استفاده از مفردات و ت رکیبات عربی را طبع و ذوق سلیم - که فصاحت را 
با مشق و مرور در آثار فصحا آموخته باشد - تعیین م یکند » حکم کلی نمی‌توان کرد» 
به قول سعدی: 

سماع ای برادر نگویم که چیست مگر مستمم را بدانم که کیست 

مفردات و تر کیبات عربی در شعر حافظ و شعر و نثری سعدی فصاحت آفرین 

است» ولی درتاریخ تاک و نا رش یت اور فافش ررض ای هقف تهج 


دفاع از ضایعات و سقطات قدیم نثر فارسی نظیر مرزبان نامه و حبیب‌السیر و درۀ نادره و 


همان تاریخ وصاف نیست. چه اصلاً تاربخ وصاف فارسی نیست. عربی هم نیست؛ ولی 


هم لغات عربی دارد و هم فارسی. چیزی است مانند زبان اردو» که اخیراً هم به همت 
آقای آیتی به فارسی ترحمه شده است!" یک دلیل بر اینکه صرفاً ایراد مفردات و 
تر کیات عربی» مخصوصا در حد لازم و معقول» نگری را بد و بیمار نمی‌کند این است که 
مدعیان همواره نمونه‌ای افراطی ارائه می‌دهند , و جز مثالهایی که نام بردم» مثلا به نثر 
محمد قزوینی اشاره م ی‌کنند نه نثر محمد علی فروفی. حال آنکه در نثر و نگارش 
فروغی» مانند مقتدایش سعدی» مفردات و ت رکیبات عربی کم نیست. منتها قوة متصرفه 
بايد داشت. در قدیم عده‌ای بی‌هنر و فارسی مدان با افراط در بکار بردن کلمات عربی 
و عربی‌زد گی» پدر زبان فارسی را در می آوردند - یعنی می خواستند درآورند و حالا 
هم عده‌ای با افراط یا تفریطی همسان و در جهت عکس» یعنی با تلاش عبث در 
عربی زدایی و کوشش در سره‌نویسی همان کار را می‌کنند یا می‌خواهند بکنند .و زبان 
امروز فارسی را گرفتار وسواس بیما رگونه و بیهوده‌ای می‌سازند . حتی متعصب‌ترین 
منکران زبان عربی» یا منکران راه دادن کلمات عربی» نمی‌توانند ردیه پا دفاعیه‌ای در 
بیان مراد خویش بی استفاد؛ معقول و ناگزیر, از کلمات عربی بنویسند » مگر اینکه تکلف 
را از حد بگذرانند و چیزی مانند بعضی طبع آزمائیهای یغمای جندقی و افشار بکشلوی 
قزوینی و بعضی تمرینهای ناموفق کسروی (جز درتاریخ مشروطه) يا طبع فرسائیهای 
اخیر آقای پرتو اعظم تحویل مردم دهند . 

مشکل فارسی نویسی امروز ريشه در جند جیز دارد . نخست در قدمت و سنت 
نداشتن نثر نویسی فارسی» که صرف نظر از استثناهای اند کشمار» نثر نویسی در قدیم 
جندانل روا ج و رونقی نداشته بوده است؛ و غلبه با شعر و عربی‌نویسی بوده است. می توال 
گفت ٩۵‏ درصد از متون اساسی ما چه در تاریخ» چه در جغرافیا, چه علوم طبیعی چه 
علوم عقلی و شرعی به عربی است. کمابیش ٩۰‏ درصد ادبیات فارسی هم شعر است. و 
اوج ورزید گی و کارآیی و رسایی و رعنایی و شیرینی و شیوایی زبان فارسی در شعر 
است“ (پیداست که شعر نو جز چند استشنا داخل در این حکم نیست). باری» و نثر 
نویسی ه رگز از حد تفنن فراتر نرفته است. نثر ادبی هنری قدیم در اوجش درصدد و در 
۳ . تحریر تاريخ وصاف» به قلم عبد المحمد آیتی (تهران» بنیاد فرهنگ» ۱۳47). 
٤‏ . فروغی و آشوری هم بر این قول‌اند . 


زبان خموش و لیکن دهان پر از عربی است ۵۵۹ 
آرزوی آن بوده که به شعر تشبه کند و پا به جای شعر بگذارد » چنانکه سجع (قرینه قافیه 


در شعر ) غالبا از لوازم آن بوده است. و چون موضوع و محتوای مستقلی و هدف دیگری 
جز شاعرانگی نداشته» از فی‌المثل مقامه‌نویسی به مقاله‌نویسی نپرداخته است. (محالس 
سعدی در مقایسه با گلستان اش استثنایی درخشان ولی کمیاب و کم‌نظیر است) و غالبا 
همان چیزی بوده است که در حقش گفته‌اند : 
از شعر برون آمده نشرش نتوان خواند مانند تکلتو که نه زین است نه پالان 

دیگر اینکه - با اند کی خروج از حریم بحث - بعضی از نویسند گان امروز 
گویی با الگویی از پیش ساخته می‌نویسند و با فرا غ بال و با قلم خویش نمی‌نویسند و 
لاجرم مافی الضمیر خویش را چنانکه می‌باید و می‌خواهند بیان نمی‌کنند . یعنی همانطور 
و با همان کلماتی که فکر می‌کنند نمی‌نویسند » و این تفرقة خاطر می آورد» یا خود 
ناشی از تفرقة حاطرست, و قلم بر صاحب قلم می‌شورد و توسنی می آغازد . این مشکل را 
می توان مشکل نفسانی نویسند گی دانست ولی وسواس سره‌نویسی و عربیزدایی می‌تواند 
در وخیمتر کردن آن مزثر باشد . مرحوم فروغی در پیام من به فرهنگست‌انا توصیه 
می‌کند که هر وقت لغتی عربی به ذهن آمد یا خواست به قلم جاری شود » بر نویسنده 
است که بیندیشد آیا لغت» سهل و ساده فارسی بحای آن می‌تواند آورد یا نه. این توصیه 
و تعهد گاه مفیدست ولی غالبا بیفایده و حتی در بعضی مواقم دست و پا گیرست. چه اگر 
آن لغت سهل و ساده جزو وا گان زندۀ نویسنده بود و نویسنده نسبت به آن حضور ذهن 
داشت چرا نباید همان اول به ذهنش یا قلمش جاری شود ؟ ضرر بارزش این است که 
جلوی تسلسل فکر و روانی قلم را می‌گیرد . از اینها گذشته جرا بابد هنگام فارسی 
نوشتن» حالت ترجمه کردن داشته باشیم؟ 

سوم که بیشتر مورد بحث ماست اینکه بعضیها چنان پروایی از لغات عربی دارند 
که علاوه بر از دست دادن پا از دست نهادن صرافت طبع در نویسند گی» مرتکب دو 
خبط و حطا می شوند : نخست اینکه ریاضت کشانه به نوشتن نثری بی چاشنی و بی‌نمک 
قانع می شوند» دوم که مهمترست اینکه وا ژ گان خود را بیش از حد «خود اگاه# و 
ترود و ریدو کل و مقر می سارت ادود کر ون تی وا اتا گر از 
محدودیت فکر ناشی نباشد به محدود کردن آن منتهی خواهد شد . البته گسترد گی و 
غنای وا ژگان» فقط یکی از ا رکان و لوازم عمیق اندیشی و دقیق نویسی است. 


0۰ سیر بی سلوک 
دیگر از دلایل ناقص و نارسانویسی فارسی امروز در انس و الفت نداشتن با 


نوشته‌های فصحای قدیم است. یعنی ناخود آ گاهمان باید با شگردها و شیوه‌های پیشینیان 


که جگونه از تنگناهای سخن سرافراز بیرون می آمده‌اند آشنا باشد .گر کسی با دلی 
درست و نیت صدق» با قوالب و قواعد سخن پردازی پیشینیان و نشیب و فراز کلامشان 


آشنایی و الفت یافت غالبا بلوغ و بلاغتی و بی آنکه زور بزند فیض و فیضانی در نثر و 
نگارش خویش می‌یابد . 

ظهور عربیهای نسخته یا اصولاً واژه‌های ناخواسته و نابجایی که ظاهرا با اراده ولی 
باطناً بی اراد نویسنده بر قلمش جاری می‌شوند از این است که مقدم بر اندیشه‌اند یا 
مؤخر بر اندیشه. و از یک ترجمه و سانسور درونی خبر می‌دهند . ظرف اندیشه و مظروف 
انديشه نیستند . یعنی با آنها اندیشیده نشده. بلکه (غالباً بعدا) به آنها اندیشیده شده؛ 
حال آنکه بهتر از همه آن است که اصلاً به آنها اندیشیده نشود تا در شيشة خاطر» 
اربعینی بمانند و صاف شوند . وا گان باید زنده باشد» و در زلالينة ذهن» ماهی‌وار زیسته 
باشد . و گرنه بنده تجویز نمی‌کنم که هر چه عربی بیشتر بکار ببریم بهترست. حتی 
نمی‌گویم هوچه عربی کمتر بکار ببریم بهترست. بلکه معتقدم وسواس بکار بردن و درج 
و ترصیح لغات را باید یکباره وانهاد . واژه را اعم از فارسی یا عربی نباید بکار برد بلکه 
باید در کار آورد . باید چنان دست آموز و وقت‌شناسش کرد که بموقع حاضر شود . تا 
در خلوت دل خویش با واژه‌ای نیندیشیده باشیم» ان وازه با جان ما نخواهد امیخت و 
بدرستی از ضمیر و زبانمان بیرود نخواهد ریخت. 

با این حساب آیا در این بیت حافظ: 

اگر جه عرض هنر پیش یار بیادبی‌است زبان خموش‌ولیکن دهان پر از عربی است 
تناقضی محسوس است؟ 

ذهن و ضمیر حافظ با ادبیات و متون عربی مانوس است» ولی زبانش از نقل عین 
و تمامی آن الفاظ بی آنکه قوه متصرفة ناطقۀ شاعره‌اش اقتضا کند » خاموش است. یعنی 
همه آنجه را که می‌داند و با آنها اندیشیده است لزوماً بروز نمی‌دهد » ولی برعکس آنجه 
را که بروز می‌دهد در ذهنش جا افتاده و با خاطره و خیال و خونش در آميخته است. از 
آثار فصحای عرب یا عربی زبان مهارت و سخنوری و سخن‌سنحی آموخته است. نیز از 
فصحای عحم» و بمرور زمان طبم سخندان و ملکه فصاحت يافته است. 


زبان خموش و لیکن دهان پر از عربی است ۵1 

و کسی که با آثار نصحای عجم (و نه لزوما [ عرب هم) مانوس باشد » نا گزیر و 
ناخود آگاه مفردات و ت رکیبات عربی بیشتری جذب می‌کند و فرامی‌گیرد و بصورت 
وا گان زنده «حاضر به حدمت»اش در می آورد که در خحلوت دل خود نیز با آنها 
می‌اندیشد . و اي ین با تکلف و خودنمایی لغوی فرق دارد که کسانی درنشر خویش لغخت- 
پرانی کنند و لفاتی را که در ذهنشان پرورده و پخته نشده است و اگر بتوان گفت اتحاد 
کلام و متکلم نیافته است» و از طریق انس طبیعی فراموخته نشده است» نمایشگرانه و 
ریا کارانه بکار برند . 


حتی چنین کسان» ناخود آگاه بین گسترد گی وا گان و عمق یا دقت اندیشه» 
رابطه‌ای قائلند » ولی جون از راه درستش درنمی آیند » رابطه‌ای با مخاطب خویش - و در 
واقع حتی با خویش - برقرار نمی کنند . 

قلنبه نویسی و مغلق نویسی, از قلنبهاندیشی ناشی می‌شود و بیشتر از نحو جمله و 
نحوة فکر نشأت می‌گیرد تا از مفردات عربی یا فارسی‌ای که نویسنده بکار می‌برد . 

غنای وا ژگان - وا گان زنده و کاری و دست آموز - از لوازم فصاحت است 
یعنی همه محموعاً در خدمت دقت و دقیق‌نویسیء و همه دعاها برای این آمین است؛ و 
سزاوار نیست که جون فضلفروشان استفادة ناسزاوار و خودنمایانه‌ای از عربی کرده‌اند» 
دیگر برای همیشه از درست‌ترین و دسترس‌ترین منبع احیا و اغنای وا ژگان خویش چشم 
بپوشیم و از آن طرف بام بيفتیم. 

باز هم امیدوارم روشن باشد که بنده حکم اباحی صادر نمی کنم که هر لخت یا 
ت ر کیب عربی را از هر جا که شنیده‌ایم یا خوانده‌ایم بگیریم و هر جا که پیش آمد بکار 
ببریم. لغت باید جنان مناسب مقام بیاید و چنان بجا بنشیند که با هیچ تهدید و تطمیعی 
حتی با توصیۂ حکیمانة فروغی از جا برنخیزد . 

این حرف اگر جه غیر منطقی و نامستدل بنماید جاره‌ای از گفتنش نیست که در 
این زمینه فقط ذوق حاکم است» هم ذوق خود نویسنده و هم ذوق خوانند گانش» بشرط 
آنکه با آثار فصحا مانوس باشند وگرنه طبعاً مبنایی برای قضاوت نخواهند داشت. یعنی 
ذوقی که بر آیند اجما ع خاموش خلق است» به عبارت دیگر همان لطیفه و دقیقه «قبول 
خاطر» که حافظ می‌گوید والا به تعداد نفوس خلائق سبک و سلیقه وجود دارد و هر کس 


را شعر یا نثر خویش بکمال نماید و فرزند خویش بجمال. 


۳[ سس سس سس سیر ی سل وک 

این شعار که هر چه عربی کمتر بهتر» توخالی و صرفاً ظاهر الصلاح است و 
رعایتش علاوه بر بیروح تر کردن نثر امروز فارسی» فاصلۀ اهل زبان و نویسند گان 
مخصوصاً نو قلمان امروز را با میراث گذشتۀ ایران و اسلام» هر چه بیشتر و ناپیمودنی‌تر 
می‌سازد ؛ جرا که منطق علیلی را ناخواسته و ناخود آ گاه به اذهان تلقین می‌کند و نوجوان 
امروز کافی است با در سر داشتن و باور داشتن این شعارء کلیله یا تاریخ بیهفی یا 
گلستان سعدی را با زکند و آنھا را چون دارویی تلخ و نا گوار بیابد و با دیدن مفردات 
و ت رکیبات و احیاناً ابیات عربی» هر جمله را دی تسخیر ناپذیر بینگارد » و طفره‌زنان از 
خود رفع تکلیف کند و همه را به طاق نسیانی که از آن پیش بود »باز گرداند . 

اينکه آموختن زبان عربی برای ما بویژه برای دوستداران و پژوهند گان فرهنگ 
پربارمان» بسی ضرورتر از آموختن لاتین و بونانی برای فرهیختگان اروپایی است» حاجت 
به استدلال ندارد و مورد تأیید صاحبنظران است. و جنانکه گفته شد آنجه در این بحث 
مطرح است «عربی در فارسی» است. 

ار میت از اتا بدانیم و به روی خود بياوريم ذهن و زبانماد آموخته به 
کلمات غر یی انیت هه فااروزمره در کف و گرها وتفته‌های خویین بارها کلمات 
مزدوج عربی زیر را که دیگر کلیشه شده‌اند » می‌گوييم و می‌شنویم و در کار می‌کنيم: 


اصل و نسب» امر و نهی» تحویل و تحول» تفهیم و تفاهم» تهدید و 
تطمیح» جاه و جلال» یا جاه و مقام» جذب و دفع» جرح و تعدیل» حب و 
بغض» حک و اصلاح» حق و حقیقت» حقد و حسد» حل و حرمت» حل و 
عقّد » حیص و بیص» حیف و میل» خوف و رجاء دخل و خرج» رتق و فتق» 
شک و شبهه» شور و مشورت» صلاح و مصلحت» عجز و التماس» عزل و 
نصب» عیب و ایراد» علت و معلول» عیش و عشرت غث و سمین. غلاظ و 
شداد ‏ غم و غصه» فسق و فجور» فقر و فاقه» فکر و خیال» فهم و شعور قال 
و مقال» قاعده و قرار» قبض و بسط فتل و غارت» قحط و غلاء قطع و 
وصل» قول و قرار قهر و غلبه» کر و فر» لیت و لعل» مال و منال» مکر و 
حیله» محول و اثبات» ناسخ و منسوخ» نظم و نثر» نفع و ضر» نفی و اثبات» 
هبا و هدر» هوی و هوس و نظایر اينها . 


زبان خموش و لیکن دهان پر از عربی است 


۵۳ 
یمین كات ورا آنی‌ای هستند که در سالها و ماههای اخیر رواج 
حیرت‌انگیزی یافته‌اند . و تصور معادل فارسی یافتن برای آنها بکلی مضحک و محال 
است: طاغوت» مستضعف, مستکبر » مترف و مفسد فی‌الارض. 
برای تعیین درصد مفردات عربی در فارسی» از دیرباز تا کنون» در حدود ۱۲ سال 
پیش طرح تحقیقی مفصلی با نظارت د کتر غلامحسین شکوهیء در یکی از ادارات وابسته 
به آموزش و پرورش آن رو زگار با صرف وقت و هزینۀ بسیار» پیش می‌رفت و بنده از 
نتیجه نهایی‌اش بیخبرم اما در همان مرحله هم می شد تخمینی معقول زد که نظم و نثر 
فارسی» در ده فرد اخیر از شاهنامه ابومنصوری تا روزنامه‌های امروز » به تفاریق و تفاوت 
بین ۵۰ تا ۷۰ درصد عربی یا معرب دارد . و فارسی امروزه طبق همان طر ح و تخمین 
جیزی بین ۵۵ تا ۱۰ درصد واژه عربی دارد . امیدوارم نتایج آن پژوهش منتشر شده باشد 
یا بشود تا نیازی به تخمین نباشد و احتمالاً حای گزافه‌گویی باقی نماند . لذا در اینجا 
بیشتر از این به بحث از مفردات و درصد آنها نمی‌پردازم. 
برای اصطلاحات و ت رکیبات زیر» هر قدر هم شیدایی سره نویسی و شور 
پیرانشگری داشته باشیم» اولا معادلی نمی توال یافت» E‏ قبول خاطر و رواج و روایی 
ره ساله‌شان جه می‌توان کرد , ثالثا با تحویزات ناشیانه» جه دردی از نقاهت و 


نژندی امروزه د نثر فارسی - تا آنجا که به فقر وا ر گان مربوط است» می توان دوا کرد ؟: 


ابتدا به ساکن» احیاء موات» اشتغال ذمه اصلاحات ارضی و 
اجتماعی» اظهار فضل» اظهار لحیه» اعاده حیثیت, اقامة شهود (یا ادله)» 
باقیات صالحات» برائت ذمه, تبدیل به احسن» تحصیل حاصل» ترفیع درجه 

تشریک مساعی» تصرف عدوانی» تعلیق به محال» تنزیل درجه یا رتبه» تنقیح 
ی 
ید » دفع فاسد هر ی و و 
کلام صرافت طبع» ء طابق النعل بالنعل» عطف به ماسبق, عفت کلام» فک 
رهن» قائم به دات» قياس به نفس» قياس مع الفارق» متبادر به ذهن» متجاهر 
به فسق» مقابله به مثل» مبتلابه» معتنابه» مصادره به مطلوب» نفی بلد » نمی 


ولد نقض غرض و قس على هذا. 
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البته بعضی از این تر کیبات» اصطلاح فقهی یا حقوقی یا منطقی یا اصولی‌اند ؛ ولی 
در تمامی شعب علوم اسلامی که همه سرشار از انوا ع اصطلاحات‌اند » حتی یک درصد 
اصطلاح فارسی نمی توان یافت. 

کمتر ایرانی با فرهنگی هست که اینگونه ت رکیبات - که فهرست کوتاهی از آنها 
در زیر خواهد آمد - جزو وا زگانش نباشد » یا لااقل با آنها انس و الفت نداشته باشد . 
این کلمات سائر یا احیاناً اصطلاحات و عبارات» معادل فارسی مصطلح و متداولی 
ندارند , جه اگر داشتند خود به این درجه از رواج نمی‌رسیدند نیع از 
آنها بر اثر کثرت استعمال و تکرار و تداول بار معنایی ویژه‌ای یافته‌اند : 


آخرالامر آخرالزمان, الآهم‌فالاهم (يا فالمهم) ابن‌الوقت» 
ابن السبيل» اسفل السافلین» امالخبائث» امالفساد » امالكتاب» اولو الامر» 
اولو العزم» اول‌ما خلق‌الّه» باطل السحر ( که ظاهراً بجای مبطل السحر بكار 
رفته) بری‌الذمه» بقیةالسیف, بلاتشبیه بلاعوض, بلامقد مه بیت‌المال» 
بين‌الملل (و بين‌المللى) تحاهل العارف» تحت‌الحمایه تحت‌الکفاله 
جامع الاطراف» جامع الشرایط جایز الخطاء حتی‌الامکان» حتى المقدور» 
حفظ الغيب» حق الامتیاز» حق‌التالیف» حق‌السکوت, خارق‌العاده. 
خالی‌الذ هن خسرالدنیا و الاخرة» دایرةالمعارف» دفع‌الوقت, ذومعنبین» 
ذو وجهین» رای العین» رب‌النو ع» سهل الوصول» صعب العبور » ضرب الاجل » 
ضعیف النفس, طی‌الارض, ظاهر الصلاح» عام‌المنفعه» علی‌الاصول» 
على الاطلاق, فوق‌العاده, قحط الرحال؛ قرض الحسنه» قلب‌الاسد » كان لم 
یکن» کرام‌الکاتبین» کشف‌الایات کشف‌الابیات لاطائل لاینفک» 
لطایف الحیل, لم یزر ع» لن‌ترانی» ماجری (ماجرا ) مادام» مادام العمر 
ماشاءالله» مانعة‌الجمع؛ مایحتاج» مجهول‌المالک؛ مجهول‌الهویه, 
محبوب القلوب, مرضى الطرفين» معلوم‌الحال ممنو عالخرو ج» ممنو ع القلم 
ممنوع الملاقات ( که این سه صفت گویا ظرف جند سال اخیر ساخته شده و 
احتمالا در کشورهای عربی رایج يا مصطلح نباشد ) نصف‌النهار؛ 
نفس‌الامرء و نظایر آنها . 


زبان خموش و لیکن دهان پر از عربی است ۵۵ 
بنده هر چه منصفانه طبع فرسایی کردم» فقط برا برای جند کلمه از فهرست فوق» 
معادل فارسی یافتم: سرانجام برای آخرالامر ناشناس یا ناشناخته برای مجهول‌الهویه» 
سختگذر مثلاً برای صعب العبور (البته درشتناک هم شاید بد نباشد ) و تو دل برو ( که 
طبعاً ادبی نیست) برای محبوب‌القلوب» آسان یاب برای سهل الوصول و نیازمندی برای 
مایحتا ج که معمول هم هست. ۱ 
محتمل است غمخواران ویژة زبان آویژة فارسی» که دایگان مهربانتر از مادرند » و 
طرفدا ران سره‌نویسی, تیر تدبیر دیگری در چلة کمان خویش بنهند و بسوی این بنده 
روانه کنند و در ضمن از نگارنده عنان بگردانند کشا حال که جنین است باید 
اصولاً به راهی دیگر رفت. باید به نحوی نوشت (و یعنی اندیشيد ) که اصولاً حاجتی به 
استفاده از این کلمات نیفتد : یعنی باید کلمات و عبارات این سه فهرست و هزاران نظیر 
آنها را - که استقصای تامش نیاز به حجمی برابر با یک جلد از فرهنگ معین» و اگر 
اصطلاحات علوم اسلامی هم منظور باشد بالغ بر چند برابر مجلدات ششگانه فرهنگ 
فزي من توا هد شد ... دور زد ! و به شیوة تجاهل العارف» خرامان و دامن کشان از 
کنارشان گذشت. 
عقلاً و عرفا حرجی بر این غمخواران فدا کار نیست. هر نويسندة عاقل و بالغی 
مختارست که با یک واژگان ۰ لغتی چیز بدویسد ؛ بشرط آنکه پا از دايرة ادبیات 
کود کان تازه زبان گشوده فراتر نگذارد . 
0 
ذوق سلیم استناد و اشاره کرد که سخنش بی‌تردید معیار طلایی زبان فارسی است و 
هر گر به تکلف عربی‌زد گی یا عربی زدایی دجار نبوده است. 
از صد غزل د یواناحافظ(طبم قزوینی, غزل شمارة ۱ تا ۰۱۰۰ که کمابیش یک 
پنجم غزلیات اوست) طی استقصای بنده نتیجة زیر به دست امد : 
یک غزل کمتر از ده واژه پا ت ر کیب عربی (یا معرب با غربی 
آمیخته به فارسی) دارد 
٩‏ غزل بین ۱۰ تا ۲۰ واژه و ترکیب 
1 غزل بین ۲۰ تا ۳۰ 
٩‏ غزل بین ۳۰ تا ٩۰‏ 
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۵۰ تا‎ ٩۰ غزل بین‎ ٤ 

و یک غزل بیش از ۵۰ یعنی ۵1 واژه و ت کیب عربی دارد با این مطلع: «روضة 
خلد برین خلوت درویشان است». حالب این است که غزل «دل می رود زدستم 
صاحبد لان خدا را» که حافظ در آن از خوبان پارسیگو هم حکایت می‌کند » بیش از ۰ 
کلمۀ مفرد یا تر کیب عربی دارد . بدون دقت ریاضی ولی با اطمینان خاطر می‌توان گفت 
- و امتحانش مجانی است و فقط اند کی صرف وقت می‌خواهد - که اغلب غزلیات حافظ 
بین ۲۵ تا 0؛ واژه عربی (عربی خالص» معرب» عربی + فارسی) دارد . 

با این حساب, همانطور که گفته شد » بیش از آنچه تصور می‌کنيم زبانمان؛ حتی 
معتدلترین نمونه‌اشء با کلمات عربی آمیخته و آموخته است. دیگر اینکه ا گر بپرسید راه 
دادن به مفردات و تر کیبات عربی جه حدی و جه میزانی دارد در پاسخ خواهم گفت 
لااقل همینقدر که مفردات دیوان حافظ برایمان غریب و غریبه نباشد . 

در پایان تکرار می‌کنم بنده از فضلفروشی لغوی و تل‌انبار کردن لغات نسخته و 
نپخته دفا ع نمی‌کنم» ولی قرينة آن را فقیرنمایی لغوی و سطحی نویسی به اسم ساده‌نویسی 
می‌دانم. 

و دریغ است که با ایجاد وسواس و القای شبهه و طرح شعارهای نسنجیدة 
عربی‌زدایی و سره‌نویسی, شط شاداب و خروشان زبان فارسی که از پیش از شاهنامه 
فردوسی و تاریخ بیهقی گرفته تا نوشته‌های فی‌المثل فروزانفر و آل احمد » فیضانی 
پربر کت دارد . از مد به جزر فرو افتد و برکه‌ای شود پایاب» در خور پاشویه انديشه و قلم 


راحت‌طلبان» و در معرض آفتاب تموز و تبخیر . 


روانشناسی نثر 


در این نوشته مراد از «نثر» نوشته و نوشتن تن است. از نوشتن یک یادداشت سادۀ یک 
دو جمله‌ای گرفته تا نویسند گی هنری و هنر نویسند گی. همجنین بیشتر نثر غير 
داستانی» یعنی نشر مقاله نویسی و تحقیقی را در نظر دارم. نگارندة این سطور بر آن 
است» و سی سال است که همچتان بر آن است که ذهن و زان واقعیتی یگانه است. .گر 
در اطراف این واقعیت داد سخن بدهم بیم یم آن است که گرفتار یا متهم به توضیح ضيح 

واضحات و تکرار مکررات بشوم. نمی دانم a ay‏ ی 
N E‏ 
اند ر کارا زیاد را جه تعریف می‌کنند . مراد م از ذهن کا رکرد (های) مغز است. 
طبعاً با تکیه به ذخایرش و توانشهای بسیار و پیچیده و بسیار پیچیده‌اش. و برخلاف 
رفتا رگرایان» به وجود روح و تفاوت و در عين حال نوعی اتحادش با مغز باور دارم. به 
تعریف روج نیازی نیست. از بس که آشنا و یداو بدبهی است. , زبان به قول قدما ملکۀ 
سخنوری است و تواتش گفتن و نوشتن. به حساب من گفتن و نوشتن هم یک چیز است» 
EE‏ ابزار و لابد با دو اندام یا اندامگان بیشتر از دو. با آنکه روح فعلاً ما 
را کنار نمیگذارد» ما روح یا بحث از روح را موا کنار می‌گذاريم . و گرنه در آن 
واحذ بايد در جند جبهه بجنگیم» و نگارنده ت توان رزمی قابل توجهی ندارد اگر منظور 
از زبان عضلة پرتاب و توان و چند کارۀ معروف بود که غالبا در دهان داریم طبعاً با 


۵۹۸ 
ذهن فرق داشت. همان طور که ذهن هم با مغز فرق دارد . 

ذهن موجود یا موجودیتی است که از یک طرف سخنگو و بلند گویش زبان 
است» و از طرف دیگر تقریر نویس و میرزا بنویسش دست و قلم تا اینجا جند ادعای 
بلا دلیل کرده‌ام» و خوانند گان صبور هنوز انتظار شرح و طرح ادله ندارند» و اگر تا 
پایان مقاله هم نداشته باشند » یکبا ر گی نگرانی من و خودشان را برطرف کرده‌اند . 
عرض دیگرم این است که نه فقط گفتن و نوشتن» مثل ذهن و زبان» واقعیتی یگانه‌اند » 
بلکه اندیشیدن هم عضو یا ضلع دیگر این مثلث است البته اگر بپرسید فکر (اندیشه) با 
دهن چه فرق یا چه رابطه‌ای دارد » سؤال مشکلی کرده‌اید . به تفریب و تمثیل می توانم 
موقتاً و با احتیاط و بدون قید قسم بگویم: فکر کار کرد ذهن ذهن کا رکرد مغز» و 
مغز کارگاه و پایگاه روح است. 

البته فکر را می توان به زبان و بیان در نیاورد » که در واقعیت مورد نظر ما فرقی 
ایجاد نمی کند . مثل این می‌ماند که رادیوئی را روشن کرده باشیم ولی صدایش را چنان 
پایین آورده باشیم که در حد شنیدن نباشد. از سوی دیگر سخن گفتن» یا چیزی 
نوشتن, بدون انديشه (اندیشیدن) امکان ندارد . گو اینکه بعضی از رندان و هوشمندان 


سیر بی سلوک 


می توانسته‌اند » و هنوز هم می‌توانند » بین این واقعیتها جدائی بیندازند . یعنی بدون 
اندیشیدد بنویسند » یا بدون اندیشه سخن بگویند . در قدیم این شیوه به «شعر می‌گویم و 
معنی ز خدا می طلبم» معروف بود . چه بسا مراد از بدیهه‌گوثی و بدیهه نویسی هم همین 
اش 

تا اینجا هرچه بود سینه صاف کردن و کوک کردن ساز بود» حالا باید به 
طرف بحث اصلی خود عطف عنان کنیم. از آنجا که انسان موجودی روانمند - و اخیراً 
به کلی روانی ‏ است» طبعاً هر کار و کرداری که داشته باشد برای خود روانشناسی‌ای 
دارد . می توان انوا ع روانشناسیها را بر شمرد . روانشناسی هنر (ها)» روانشناسی اجتماع 
یا اجتماعی روانشناسی دین» روانشناسی عواطف و عشق, روانشناسی جنگ 
روانشناسی رفتار اعم از بهنجار و نابهنجار و جنائی» روانشناسی آموزش و یاد گیری» 
روانشناسی کود ک (ی)» جوان (ی)» پیر (ی)» روانشناسی زبان و چندین روانشناسی 
دیگر . پس امیدوارم خوانند گان استبعاد نکنند که «روانشناسی نثر» جه صیفه‌ای است. 


روانشناسی نثر ۵۹ 
از حمله اینکه در شعر باید به تخحیل دامن زد و میدان داد اما درنثر -یعنی نثرغیر - 
داستانی - باید به تخیل مهار زد . گو اینکه جانب خیال هم - مثل جانب عشق - 
بسیار عزیز است و تا لازم نیفتد نباید آن را از صحنه به در یا به دور کرد . مثل اينکه 


تحریر محل نزاع بیش از حد طولانی شد . صاف و ساده مرادم از عنوان یا مضمون پر 
طمطراق «روانشناسی نثر» سیر و تأملی در مسائل روانی - ذهنی مربوط به نثر نویسی 
با اصولاً «جیز نویسی» است. 

شک نیست که ضلع مهمی از نوشتن - برخلاف نویسند گی که هنر است و 
آمد و نیامد دارد - صناعت است و آموختنی است. همة با سوادان همه زبانهای جهان» 
طبق تعریف باید خواندن و نوشتن یک یا چند زبان را بدانند. مسأله این است که پس 
جرا بعضی» و بلکه بسیاری از با سوادان «مشکل نوشتن» دارند ؟ چرا انشا نوشتن حزو 
دشوارترین و مکروه ترین درسهای مدارس قدیم و جدید ما بوده است و هنوز هم هست. 
همۀ ما با خود مبتلا به تنبلی در نامه نگاری هستیم و زیر این چند و چندین نامه از 
دوست و آشنا مانده‌ايی یا از دوست و آشنا می‌شنویم که به انوا ع تعابیر می‌گویند که 
نامه نوشتن برای آنها کار شاقی است. 

پاسخش ساده است. زیرا بین دهن و زباد ایناد» یعنی‌کسان ی که دشوار - 
نویس اند» شکاف یا شقاقی افتاده است. آری برای اینکه به ذهن مبا رکشان نرسیده 
است که نوشتن برای آدم با سواد » تا چه رسد به با فرهنگ, على الاصول نباید فرقی با 
گفتن داشته باشد . 

فرقهای محسوسی که بین گفتن و نوشتن هست کمابیش از این قرار است: گفتن 
غالبا بدون ابزار است. یعنی غالبا با ابزار یا عضو طبیعی زبان و دهان و دندانها و 
کمک دستگاه و اندامهای تنفسی انجام می گیرد . اما نوشتن نوشت‌افزار می خواهد . طبعا 
سرعت سخ نگوئی هم بیشتر از سرعت سخن نویسی است. اصولاًابزارها با آنکه باعث 
تسهیل کار می شوند » صرافت طبع را از بین می‌برند . مثلا دستکش با آنکه قالب دست 
است و جفت و جابک و نرم و نازک هم هست. اما کارائی دست را کند و کم 
می‌کند . حاصل آنکه نوشتن یک درجه با واسطه‌تر از گفتن است. حالا از مشکلات 
خط و ربط و خوش خطی و بدخطی و تسلط نداشتن بر نوشت‌افزار مگذریم. غربیها 


طاقتشان بیشتر از ماست و تکنیک پذیری شان هم؛ زیرا واقعا تایپ یعنی ماشین تحریر 


۶ 6( سسس سیر بی سل وک 
را از شدت انس و علاقه و کاربرد فراوان» تبدیل به استطاله یا دنبالۀ اندامهای خود 

کرده‌اند ؛ و برای آنها ماشین تحریر همانقدر خودی (یا بیگانه) است که برای ما قلم 
خود کار و خودنویس. منظور نفی حکمت از اهمیت ابزار نیست. از دست و زبان که 
برآید / کز عهدة شکرش به در آید . فقط خداوند است که بی‌واسطه و بی‌ابزار کار 

م ی‌کند . 


ابا نو سی 

ب رگردیم به دنباله؛ بحث. برای | کثریت عظیمی از مردم با سواد جهاد و 
مخصوصاً ما ایرانیان» بین ذهن و زبان فاصله و فراقی افتاده است. در آموزش ابتدانی و 
متوسطه راه و رسم نوشتن را بد و غلط می آموزند . به نحوی که نه شوق انگیز است نه 
ذوق پرور نه مهارت آموز. همه به خاطر داریم که وقتی معلم انشاء عنوان انشا را تعیین 
می‌کرد و با بادی به غبغب می گفت: 

بهشتت ری بای مادران است: 

النظافة من الایمان. 

کا ای برانا # کر هت دست تا نوان است: 

افتاد گی آموز اگر طالب فیضی... 

1 

تنها و نحستین وا کنش ما این بود که می‌دیدیم از این کلمات قصار و بیت و 
مصرعها , هیچ معنائی در خاطر یعنی مغز یا ذهن ما برانگیخته و بیدار نمی شود . 

ذ کر خیری از توانا بود هر که دانا بود به میان آمد . به گمان بنده در سراسر 
تمدن مکتوب و مدون بشر ‏ جز کلام آسمانی و وحیانی - سخنی به این عمق و 
اهمیت به زبان هیجکس نیامده است. ما یک هزاره را پشت سر گذاشتیم بی آنکه معنای 
واقعی و تکان دهنده و تحول انگیز این مصراع را - که دانائی را سرمایه و سرمنشاء و 
بلکه عین توانائی می‌داند - در زرفای روح و جان خویش حس کرده باشیم. امیدوارم 
نشانه‌هائی باشد و به چشم خوش‌بینان و امیدواران بیاید که نشان بدهد پس از این 
هزاره, و دوبار جشن هزاره گرفتن برای فردوسی و شاهنامه» توانا بود هر که دانا بود 
برنامة فرهنگ و تمدن است. نه موضو ع انشا . 


روانشنااسی فدر سس سس سس ۵۷ 

جرا باید چنین مصراعی که حان کلام شاهنامه است» به لقلقة لسان تبدیل شود . 
این کلام بدیم و پیام رفیع» در هاضمۀ ذهن کود ک یا نوجوان گوارده نمی‌شود . از 
نظر او توانا بود هر که دانا بود تقریبا فاقد معنی و فقط توتم تابلوهای مدارس و 
ادارات فرهنگ سابق بوده است. من گر معلم انشا بودم» از بچه‌ها می‌خواستم به جای 
انشاهای کلیشه‌ای ولایعنی» توصیفهای ساده بنویسند . مثلاً توصیف فیلم یا تئاتری که 
اخیراً دیده‌اند . توصیف یک حادثه که برایشان یا پیش جشمشان رخ داده است. مثل 
فرار دستفروشان از برابر مأموران شهرداری» وصف بریدن و انداعتن اجباری درختهای 
جنار و گوشه جشمی داشتن به اندوه و آزرد گی کسبه و اهل محل» توصیف اینکه یک 
بار که از خانه بیرون رفته‌اند » شیر آب باز مانده بوده است و خسارتی به بار آورده یا 
نیاورده» توصیف یک بیماری جدی که از سر گذرانده‌اند و دستپاجه شد پدر و مادر 
و ازهمین رهگذر عزیز بی‌جهت شدنشان. توصیف یکی از روزها یا شبهای موشک 
باران. توصیف پیری و مرارتهای پدر و مادر یا پدربزرگ و مادر بز رگ» توصیف اینکه 
فی‌المثل در یک مجلس مهمانی ندانمکاری کرده‌اند (و به قول حودشان حیط 
کاشته‌اند ). نظیر اینکه مشغول غیبت از دوستی یا کسی بوده‌اند و بعد معلوم می‌شود که 
او در همان نزدیکیها ایستاده بوده و همه حرفها را شنیده است. توصیف یک فقره از 
زور گوئیهای پدر و مادر. توصیف یک صحنة تصادف» توصیف یکی از نگرانیهائی که 
همیشه آزارشان می‌دهد . توصیف یکی از شیطنتهای شیرین یا شیرینکاری برادر یا 
خواهر کوچکتر یا بز ر گترشان. توصیف اینکه آیا هیجوقت به فکر تقلب افتاده‌اند . 
خوهییش و نقل حور که یا حکایت خد دد اری که تار کیها شبیده اند , ترصق بک مجلس 
عروسی, يا عزاداری, یا مسابقۀ فوتبال که حوادث غیر منتظره‌ای نیز در برداشته. حلاصه 
توصیف آنچه به تجربه دیده و دریافته‌اند از روزمره‌های خانه و مدرسه و کوچه و بازار. 

یا غیر از این از بجه‌ها می‌خواستم که یک مقاله فلان دايرة المعارف يا فلان 
کتاب داستان یا غیر داستان یا فصلی از آن را به زبان خودشان ساده و خلاصه کنند . 
این مساله «نقل به معنا» یعنی گرفتن لب لباب یک متن یا مطلب و با عباراتی غیر از 
عبارات متن اصلی بیان کردن» آموزش خوبی است. و گرنه ا گر این گونه آموزشها را 
نبینند » همین نونهالان فردا که درعت پر شاخ و ب رگ» یعنی استاد دانشگاه شدند و 


خواستند کتاب بنویسند معصومانه به رونویس کردن مستقیم و نقل اقوال طولانی و کار 


۵۲ سیر بی سلوکك 
با جسب و فیجی رو می آورند . تلخیص کردن هم نیاز به آموزش دارد و به دانش آموز 
به دانشجو می آموزد که بداند جان کلام کجاست. مطالب اصلی کدام و فرعی کدام 
است. به او جکیده نویسی و گزیده گوئی و راہ فرار از اطناب را نشان می دهد . 

تمام آنجه را که دربارة انشا نویسی و ندانمکاری نظام آموزشی در این باره 
گفتم می توانم در دو عبارت فرمول دار بیان کنم. 

۱. در درس انشا باید از دانش آموز» به جای تحلیل» توصیف خواسته شود . چرا 
که توصیف عینی تر» تجربی‌تر و ملموس‌تر است و نیاز به فرهنگ پیشرفته و علم و 
اطلاعات فراوان ندارد و غالبا بر مبنای یک مشاهد: دقیق می‌توان توصیفی کار آمد 
نوشت. نظراً و عملاً توصیف مقدم بر تحلیل است. اگر کسی از عهدة توصیف بر نیاید» 
به طریق اولی از عهده تحلیل هم برنخواهد آمد . یعنی به جای تحلیل فقر» باید توصیف 
یک فقیر را از دانش آموزان خواست. 

۲ به هنگام انشا نویسی» باید از انشا نویسی پرهیز کرد . «انشا» در عرف 
عامه يا خحاصه ما ایرانیان به جیزی که پر آب و تاب اما توخالی و کم حاصل و کم معنی 
است گفته می شود . یعنی به تعبیر بنده به «رعد و برق بی‌باران». جرا که در نظام 
آموزشی قدیم» نوشتن انشا را به نحوی آموزش می‌دادند و تشویق می‌کردند که بیشتر 
بر لفاظی و تقدم لفظ برمعنا و قلم گردانی بیهدف و خلاصه لقلقۀ لسان تکیه داشت. 
یقولون بافواهم مالیس فی قلوبهم. 

وقتی که بخشی ازاین مقاله را که دربارة انشا نویسی است» برای فرزند ارشدم 
که دانش آموز سال دوم دبیرستان است» خواندم که آن را منتقدانه بشنود و اظهار نظر 
کند , گفت بابا حرفهای شما راجع به نظام آموزشی ۳۰ سال پیش است که خودت 
دانش آموز بودی. حالا یعنی در دور ما این طور نیست. و وضع به این اسفنا کی و 
آموزش انشا به این بدی و بیراهی نیست. بعد مرا به مقالة ارزشمند و چشم با زکنی که 
دوست دانشورم آقای د کتر غلامعلی حداد عادل در کتاب فارسی سال اول دبیرستان 
نوشته‌اند رهنمون شد . به نظرم لازم است همه کسانی که با مساله و معضل «نوشتن»» 
اعم از انشا و مقاله و هر شکل دیگر» سر و کار دارند » این مقاله را بخوانند. ایشان ذیل 
عناوینی حون «فواید نگارش»» «جرا نمی‌توانیم بنویسیم», ((دربارة چه بنویسیم» 
بحثهای روشنگری کرده‌اند که تصور می‌کنم گفته‌های ایشان و عرایض بنده در این 


1 EEE RE OTD 
هم ۳9 و‎ E a e («(نحوة‎ 
برای نمونه یک خود کار (شیء ساده) و یک گل (پدیدة طبیمی) را و‎ 
نحوی بسیار آموزنده توصیف کرده‌اند .و به واقع با آنکه انشا نوشته‌اند » ولی‎ 
«انشانویسی» (به معنای منفی کلمه) نکرده‌اند , در کتابهای فارسی سالهای بعد هم در‎ 
همین زمینه از جمله دربارۀ توصیف تخیلی» نیز دربارۀ مقاله نویسی» گزارش نویسی و‎ 

نظایر آن» به قلم د کتر حداد و دیگران مقالات ارزشمندی درج شده است. 


یک علت دشوار نویسی یا اکراه از نوشتن» در این است که بین زبان جاری 
شفاهی و زبان ادبی یا کتابی پا نوشتنی فرق هست. . هم از نظر نحو و ت رکیب جملات» 
هم از نظر واژ ر گان. و ادبا تا توانسته‌اند به این فرق دامن زده‌اند ؛ و این یک منع و مانم 
روانی برای نویسندۀ نوپا یا نثر نویس يا هرکس که بخواهد چیزی بنویسد ایجاد 
م یکند , نشر نویسی» سابقة درخشانی ندارد . هر قدر شعرمان شیوا بوده نثرها مغلق و 
مصنوع و متکلف بوده است. . نگر خوب قدیمی در حکم کیمیاست, و تعداد آنها یعتی 
کتابهاي منشور و خوش نثر - به سي - چهل کات نمی‌رسد , سعدی و حافظ در اینکه 
بیان عادی و محاوره را به حریم منیم شعر راه دادهاند ء کم انقلایی نکرده‌اند . بعد ها 
ام مقام و گروسی و بسیاری از رجال خوشنویس یمنی خوش نثر عصر قاجا 
را با سبک نوشتاری کم کردند . سفرنامه‌ها و 
خاطرات و زند گینامه‌هائی که در یک فرد و نیم اخیر نوشته شده در محموع در جهت 
آسان نویسی بوده است . دهخدا و فروغی و کسروی نیز به سهم خود فاصلۀ بین هن ر 
زبان را کاهش دادند . حمال زاده, صادق هدایت و صادق چوبک و ب ده کر 
پیشکسوتان داستان نویسی نیز قرط ویسی را که قرینۀ نستعلیق گونی است و به 
عبارت دیگر بیماری عصا قورت داد گی و قبهنویسی را کاهش و بهبود دادند . 
واقعا اگر کسی کتاب سه جلدی زند گی من نوشته عبدالّه مستوفی (در گذشته به 
سال ۱۳۲۹ ش) را نخوانده باشد » غالب آن است که نیمی از عمر گرانمایه را بر باد 
داده باشد . علامه قزوینی در توصیف این کتاب می‌نویسد : (۱. . فی‌الواقم در اين عصر 


E SES ما‎ 


۵۴ سیر بی سلوک 
گیرند گی» هرچه فکر م یکنم سرا غ ندارم...». نثر این کتاب گنجينة طبیعی عبارات و 
امثال و حکم و استعارات و کنایات عامیانه و محاوره است. باتوضیحی باریک بینانه 
دربار؛ اصل و منشاء بسیاری از اين گونه عبارات و کلمات در پای صفحات. درعین 


درست نویسی و کمال پختگی واستوار نویسی و بیان اصیل و صحیح. 

گوش درونی اهل قلم باید تیز باشد . فی‌المثل اگر داستان نویس است بداند که 
محاوره‌های کتابی و قدیمی و ساختگی, پدر داستان را در می آورد . هنوز که هنوز 
است در بعضی از ترجمه‌ها می‌خوانیم: «شما را جه می‌شود ؟». تصور نمی کنم در هیچ 
دوره‌ای از ادوار تاریخ ما این عبارت برای حال و احوال کردن یا بیان استمالت کسی 
به کار می‌رفته است. 

به قول دوست دانشورم داریوش آشوری» هنوز بسیاری از سقط فروشان و عطاران 
یا مسوولان ادارات خوشتر دارند که بنویسند «استعمال دخانیات ممنوع» و اگر حان 
به جانشان کنید حاضر نیستند بنویسند : لطفاً دود نکنید یا سیگار نکشید . 

علت دشوار آمدن نامه نویسی هم همین است که اغلب کسانی که این دشواری 
را احساس م یکنند» تصور هی کنند که از آنها انتظار دارند حیزی جز آنجه در ذهن و 
زبانشان می گذرد بنویسند . یعنی جیزهای ماوراء بنفش» ماوراء معقول و بلکه ماوراء 
محسوس. در واقع هالۀ هائل آداب و تکلف قدیمی هنوز از حول و حوش‌نامه‌و نامه - 
نگاری به کنار نرفته است» طبعاً هر تکلفی نا گوار و مکروه است. شذای درد ما عادی 
نوبسی است. این عبد حانی در یکی از مقالات قبلی خود که اتفاقا آنهم دربار؛ مسائل 
نثر نویسی بود» در نقد بر کتاب درکوی دوست نوشتة آقای شاهر خ مسکوب, نوشته‌ام: 
«در اکثر موارد» یعنی در مقاله نویسی و کارهای تحقیقی نثری خوب است که خیلی 
خوب نباشد . نثر تحقیقی باید متین و مستدل و متعارف و روشن و روان و خالی از 
هیحانات و احساسات مبالغه آمیز شاعرانه با کر ا وال از شیک و 
سراپا غرق در انجام وظیفه‌اش که همانا رساندن پیام و پختن و پروردد محتواست» 
باشد .» (دهن و زان حافظ ص۱1۹ ). 

بیماریهای نثر به دو دستة عمده تقسیم م یگردد . بیماری وا ژ گانی. بیماری 
نحوی. بیماری را خود دو یا اخیرا سه صورت و سه نمونة بارز دارد . عربی 


+2 ۳ 
گرائی» سره گرائی»› فرنگی کاری. 


۵۷۵ 


روانشناسی نثر 
عربی گرائی 

امروزه عربی گرایان» بسیاری از مواضع عم ده سرزمینهای مفتو ح العنوذ خود 
را از دست داده‌اند . مرحوم آیت الله مطهری موفق‌ترین نشر نویس ازمیان روحانیان 
است. و شاید موفقیت او نقطۀ عطف و سلسله جنبان ساده نویسی روحانیاد و افاضل و 
طلاب حوزه های علمية ایران شد . برای نمونه به مجلاتی چون حوزه» نور علم و مخصوصاً 
آئینه پزوهش نگاه کنید . من خود از عربی گرایان بودم. و شاید به زعم بسیاری از 
خوانند گان» هنوز هم باشم. «در من این عیب قدیمست و به در می نرود ». باری اوج 
این بحران را در حدود ده سال پیش از س رگذراندم. پس از نوشتن مقالة «زبان خموش 
ولیکن دهان پر از عربیست» که در دفا ع از کاربرد بحاو ضروری و حساب شده و 
حانشین ناپذیر مفردات و بعضی تر کیبات و تعبیرات و تمامی اصطلاحات عربی. از فقه 
گرفته تا عرفان و فلسفه و کلام بود» هنگام ترجمۀ کتاب علم و دین که هنوز تعصب 
تعرب را کنار نگذارده بودم» حالت انتقاد از خود پیدا کردم. در مقدمه‌ای که بر این 
کتاب و ترجمه‌اش نوشتم, نوشته بودم: «مترجم گرایش خود را به بان عربی که 
شخحصیت نیرومند و فرهنگی پربار دارد» انکار نم ی کند و در جنب کا به فارسی» 
REE.‏ هم بویژه نسبت به واژه‌های قدیمی و فرهنگدار عربی نظیر اهتدا در 
برابر 0۲100۱۵1100 و استهلا در برابر 60۲1601۵1108 یا استصلاح در برابر 
Pragmatism‏ یا استحسان در برابر 205000465 یا مستوفا در برابر 61۵1501۷6 یا بدیل 
در برابر 21007000۷6 و نظایر آن داشته است» و اينهمه را برای رسانائی هرحه بیشتر و 
رساندن پیام معنا به خواننده می خواسته است. جه زبان عربی» زبان اول یا دوم ما نیست» 
حزو زبان ماست. در سرشت و سرنوشت زبان ما دخیل و سهیم است. آرزوی فارسی 
بدود عربی به مثلث دو ضلعی می‌ماند یا همان شیر بی‌یال و دم و اشکم.» و کمی 
پایین تر نوشته بودم: «باری مترجم در این راه به افراط نگرائیده و لابشرط هر کلمة مفلق 
و مهجور عربی را به ترجمه راه نداده است. فقط از دقت و وسعت وا گان عربی» آنهم 
عربی‌ای که در فارسی اهلی و بومی شده است, و به آسانی قابل پی‌گیری در فرهنگهای 
فارسی و عربی است و معادل رسای فارسی برای آن نمی‌یافته است» سود برده است. در 
مجموع فقط کسانی که ممارستی در فارسی گرائی و سره نویسی دارند ؛ نثر ترجمه را 
عربی گرا خواهند یافت. نظر خود نگازنده این است که نثر این ترجمه از روال و 


۵۷٦‏ سیر بی سلوک 
گرایش کلی و سالم زبان فارسی که به سوی فارسی نویسی» پیروی م یکند ...» (علم و 
دین» ص «ل»). 

سخنرانی دوست دانشورم د کتر على محمد حق شناس» در یکی از سمینارهای 
نثر فارسی» به حمله داری م رکز نشر دانشگاهی» که از تاثیر مخرب وا گان و افعال 


: 2 ۳ ۱ ع ۱ 1 
عربی و عربی ‏ فارسی در دستگاه صرف فارسی سخن می گفت» و پرسش طنز امیز 
دوست طنز پرداز زلزله در زبان اندازم هرمز عبداللهی که یک روز ازمن می‌پرسیدآیا 
«توغل» از «غلغل» می آید ؟ تب مرا به عرق صحت کشانید » و مرا از تعصب رهانید . 
حدال احسن و علمی و سالمی که با د کتر حق شناس داشتیم مواضع هر دوماد را 
اصلاح و تعدیل کرد . ایشان به عربی نزدیکتر و من ازآن دورتر و به فارسی ورزی 

۳ 1 2 ٠ 
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تحقیقی امروزین را استادانه می‌نویسد وهمانند این دوستدار خود » گرایشی به مفردات‎ 
و تعبیرات عربی دارد » در این باره بحثهائی داشته‌ايم که مرضی الطرفین بوده است.‎ 
۲ ۴ ۱ ۲ ۲ 
قصد هفت گنبد افلاک پر صداست / کوته نظر ببین که سخن مخحتصر گرفت. باید‎ 
زا نوش ولن د هات بر از عربی باشذ ,یا بالعکس | کر دهان یی از غربی اشتة راد‎ 
می خواهد استادانه جیز بنویسد کمبود واژگان و تعبیر و تر کیب نداشته باشد . ولی باید‎ 
۳3 7 ۳ ۰ ۳۹ ۳۹ 
عربی را به صرف اینکه حزو ائائیه و خنزر پنزرهای سمساری ذهن ما شده است. نباید‎ 
سوالهای حدی اینحاست که جه وقت و جه قدر و کجا می توان لغت عربی را در نثر‎ 
فارسی به کاربرد ؟ پاسخ «چه وقت» این است که به هنگام ضرورت.‎ 
یعنی هنگامی که وآنجا که وا فارسی مترادف یا مقبول به حای آن نداشته‎ 
باشیم. وگرنه به سری که درد نمی آید دستمال بسته‌ایم» یا با وجود آب» تيمم‎ 
5 ۰ ۰ 2 koe ۳ ۳ ۳ 
کرده‌ايم. پاسخ «چه قدر» هم این است که به انداز؛ ضرورت» یعنی هر گز نباید زباد‎ 
بر ذهن و لفظ برمعنی تقدم پیدا کند . پاسخ « کجا» هم «در جای ضرورت» است.‎ 


وگرنه لفت یا لغات غریب و مهجور ومغلق» و طبعا نامانوس» چنال در جم ری 
می نشیند که به قول امروزیها «حال خواننده را می‌گیرد » .و مثل ریگ به زیر دندان 
a‏ و ۲۳ .این مساله هم 
تجربی و عینی است. یعنی بسامد (ف رکانس) یا تو اتر لفت اگر کم و پایین باشد » نباید 
آن را به کار برد . مثلا تایح و بدون ضرورت نباید به جای «رشوه» کلمۀ «سحت» را 
که کی فر ان تاه کارت .اما مثلاً به کاربردن متا ع الخیر (درست تر: :مناع 
للخیر) و باقیات صالحات [- الباقیات الصالحات] يا ات ا که هر شاه 
yy‏ تر دارند» 
بی‌اشکال و بلکه مطلوب است ,اما «رحما ا ای ی لگ وله کن ر 

در تاریکی انداختن؛ على العمیاء )»با آنکه تعبیری زیبا و دقیق است و اصل و نسب 
شریف قرآنی هم دارد » چون تواتر کمتر دارد» کاربردش باید محتاطانه باشد » و بیشتر 
در خطاب با خواص می‌توانش به کاربرد . بعضی اصطلاحات ق رآنی هم هست که معادل 
درست و حسابی فارسی ندارد و به هنگام ضرورت» گزیری از ز کاربردش نیست مثل 
مولفة القلوب [- = المولفة قلوبهم] (یعنی دل به دست آمد گان» نواختگانا؛ یا استمالت 
شد گان) یا ابن السبیل و امثال آن , امروزه شاید کسانی باشند که ندانند بسیاری از 
کلمات کلیدی که همزمان با انقلاب اسلامی ایران یا کمی پیش ا زآن رایج شد ق رآنی 
است. مانند : طاغوت» مستضعف (و استضعاف) مترف (واتراف)» کنز, انفال ایام الله 
(و یوم الله)» مستکبر (و استکبار)» مفسد فی الارض» محارب (و محاربه با خدا)» 
باغیء مذ بذب» منافق» امام» امت» اسوه» ولایت» شیطان [بزرگا» تقوی (و متقین)؛ توبه 
(و تواب و توابین)» امر به معروف و تهی از منکر (و منکرات)» هجرت (و مهاجر)» 
قسط قصاص» دیه» انفاق» نفقه رباء و کلمۀ بسیار مهم «شهید » با این تو توضیح که 
کلمة شهید به همین صورت یعنی به صیفة مفرد در ق رآ مجید به کار نرفته است. 
شهید به صیغۀ مفرد در قر آن یا اسم الهی است یا به معنی شاهد ( گواه, حاضر) است. 
شهدا ایک و از 
یا دوبار به معنای جمع شهید - یعنی کشته شده در راه خدا و عقید؛ حق مراد ما بر 
شمردن بعضی لفات قر انی بود که در عصر جدید رواج و فحوای اجتماعی - سیاسی 
یافته‌اند و گرنه لغات و اصطلاحات قرآنی که در عرف علمی و عادی فارسی از قدیم تا 


۵۸ 
حال به کار می رود به تخمین من از پانصد فقره بر می‌گذرد . 


سیر بی سلوک 


اما به کاربردن لغات عربی‌ای که در تاریخ و تجربۀ نثر قدیم وجدید ما سابقه 
ندارد و درجه بسامدش بسیار پایین است» مجاز نیست و حکم همان ریگ زیر دندان را 
پید! می‌کند . از قدمای معاصرین, علامه قزوینی علاقة مهار ناپذییری به کاربرد این گونه 
عربیهای آب نکشیده در یادداشتها یا حتی در نامه‌هایش داشت. بندة عرب ی گرا» تاب 
تحمل و گاه حتی توان تلفظ بعضی لفات او را ندارم. یکی از کلمات و تعییرات سو گلی 
او در سخن گفتن از بعضی کتابها این است که می‌نویسد : کتاب بسیار قلیل الحدوانی 
است! قلیل الجدوی یعنی کم فایده» یا یکی دیگر از تعبیرات پرتواترش این بود که 
می‌گفت و می‌نوشت: «ظن متأخم به یقین دارم» (یعنی ظن نزدیک به یقین). همجنین 
آن بز ر گوار که برایش احترام علمی فوق العاده‌ای قائلم - اصرار و بلکه وسواسی در 
حفظ تطبیق صفت و موصوف. و ايراد ضمایر به سبک زبان عربی داشت تا بدانجا که 
حتی می‌نوشت: «ممالهة مشار الیها .» 


دومین بیماری از بیماریها سه گانۀ واژ گانی نشر» سره نویسی است که بحمد ال 

٤ ۲ , a‏ ۱ ۱ عم 
رو به ضعف و زوال دارد . جای سره نویسی مفرط را فارسی نویسی معتول و معتدل گرفته 
است. امروزه از نسل سره نویسان تندرو کمتر کسی باقی مانده است و اقلیت محض و 
ناامیدی وبی آیند گی نیز آنان‌را بیشتر منزوی خواهد ساعت. شاید. بعوان گفت که 
تشریق ایران باستان گرائی در رژیم گذشته آبی به آسیاب سره نویسی می‌انداخت. 
البته حکیمان فرمودهاند که «متا ع کفر و دین بی‌مشتری نیست» و کسانی هم هستند 
که فقط به طیب خاطر خود و بلکه به اجتهاد خود سره نویسی می‌کنند . اما هرجه هست 
1 ع ر مر 
ان سره نویسیهای بی محابا و به واقع بیمار گونه که نمونه‌های آن در گذشته بیشتر پیدا 
می‌شد , امروزه کمتر مشاهده می‌شود . چون آن موج یا تب مانند بحران بیمار گونة 
وکر و کین ال پر ا قرو مامت با دای پات ی 
این اطاله نمی دهم. 

۰ 0 4 7 3 ِ 2. 

«فرنگی کاری» و درج کردن و خرج کردن لغات خارجی بیشتر از سره 
۳ 0 1 ۰ 2 2 ۰ 
نویسی مشکل افرین است. همین دیروز در یک گفت و گوی سه نفرۀ تلویزیونی؛ که 
در باب با زگشت شگرف گورباچف به مسند کار و قدرت و قلع و قمع کودتاچیان 


روانشناسی نثر ۵۷۹ 
دولتی شوروی» ب رگذار شده بود » شاهد بودم که تحلیلگران که بحشهاشان مفید و 
هوشمندانه بود » گشاده دستانه و بدون هیچ احساس گناهی, بلکه با رضایت نفس» 
لغات انگلیسی را در کلام خود ترصیع م یکردند . به فرزند دانش آموزم گفتم بابا به 
این برنامه‌ها گوش بدهی» بهتر از کلاسهای زبان» انگلیسی یاد م ی‌گیری این نحوه 
واژه پرانی خارجی» از سر ضرورت نیست» از سر تجمل و جلوه فروشی است. اما کار 
بیشتر از اینها بیخ دارد . در علم و صنعت استادان و دانشجویان از سر ضرورت و 
ناجاری لغات بیگانه را به کار می‌برند .این سیل» از سیل ذوب شدن یخهای قطبی و 
بارانهای اساطیری عصر حدید » برای ما حطرناک‌تر است. در این باب کوششها و چاره - 
گریهای گروه واژه گزینی م رکز نشر دانشگاهی» سودمند و سامان دهنده است. هم در 
این باب و هم بسیاری برنامه ریزیهای زبان دیگر» نقطه امید و اتکای حدیدی پیدا شده 
ىاو ا ی را ای ای و 
فعال شدن آن می گذرد . پیشرفت برنامه‌های فرهنگستان» به قول حافظ» «سخت خوبست 


ولیکن قدری بهتر ازین». 


نثر معیار 

برعکس کسانی که نظر به «در رابطه با » و «گاهاً » و چند غلط خوانی دیگر 
نغر یا زبان رسانه‌های گروهی را ویران و ویرانگر کاخ سر به فلک کشیدة زبان فارسی 
نی ارد به,نظر تفن ژبان و یات راد یو و تلویربون ی بهتر از گذشته اشت. در این 
حمله خدای نخواسته به جناب ابوالحسن نجفی گوشه نمی‌زنم. من نیز مانند بسیاری از 
اهل قلم و اهل کتاب برای کارها و کارنامة ایشان آرزش والائی قائلم. نثر تالیفی و 
ترجمه‌ای ایشان نیز از سرمشقهای شیوای خوشنویسی امروز است. همچنین قدر کتاب 
غلط ننویسیم را هم که با اقبال اهل نظر مواجه شده» خوب می‌دانم. و مانند ایشان به 
پالایش زبان و نقش پالایشگری زبان پژوهان و اهل ادب اعتقاد دارم. 

نشر ‏ و شاید هم نقش ‏ رسانه‌های کتبی - گر این تعبیر درست باشد " 
یعنی مطبوعات» از رسانه‌های شفاهی بهتر است. همه بر آنند که در جند سال اخیر 
تعداد نشریات ادواری یعنی مجلات اعم از ماهنامه تا گاهنامه تا گاه‌به‌گاه نامه در 


حدی است که نا امیدان» ناخشنودان را هم خشنود میکند . سطح کیفی نشریات در 


0۸۰ سیر بی سلوک 
اوج علیین نیست. اما نوميد کننده هم نیست. در حد وسع و بضاعت و استطاعت 


فرهنگی امروز ماست. تنوع هم دارد . یا من زود باورم و زود تحت تاثیر قرار م ی گیرم» 
یا اینکه به واقع امروزه نثر نویسان خوب از هر دوره‌ای بیشتر داریم. 

نثر معیار دارد پدید می آید . نثر معیار تعریفهای متعددی دارد . بعضی از 
صاحبنظران هم بر آنند که چنین نثری نداریم. اما به برداشت من نثر معیار مفهوم و 
مصداق دارد . و مراد از آن نشری است که خوشخوان» بی‌عیب با کم عیب. و قابل 
پیروی و آموزش است و سزاوار است که | کثریت تحصیلکرد گان و اهل قلم به آن شیوه 
بنویسند و می‌نویسند . نثری که ساده اما نه سطحی» اسان یاب دقیق» سنجیده» وافی 
به مقصود» بدون حشو و زواند و اطتاب یا ایجاز مفرط بدون شاعرانه شدن و شعار 
دادن بدون «سبک» و حتی المقدور بدون هیحان بدون آب و انشا و قلمگردانیهای 
اضافی و بدود ریخت و پاش است. 

امروزه | کثریت اهل قلم به رهبری یک روح جمعی که برخاسته از عرف و علایق 
مشت رک روشنفکران و اهل قلم است گرایش به نثر معیار دارند . به نظر نگارندة این 
سطورء همین مقالة حاضر هم به نثر معیار نوشته شده است. البته به سبک و سلیقه‌های 
خاصی که در آن هست» قدری بیشتر یا خارج از معیار است. اگر بخواهم کسانی را 
که در داخل و خارج از ایران» در حوزة ایرانشناسی و اسلامشناسی و در زمینه‌های 
مختلف تحقیقی قلم می‌زنند » و خوب و شیوا می‌نوبسند نام ببرم به پ رگوئی و نیز اغتنام 
فرصت برای دوست یابی متهم خواهم شد . البته در آن صورت شاید هم به «استثنای 
اکثر» که در عرف عقلا پسندیده نیست, دست زده‌ام. زیرا به نظر من امروزه بيشترينة 
اهل قلم» در حوزه غیر داستانی, و نیز حوزۀ داستان» حوب می‌نویسند » و خوب است که 
می‌نویسند . 

نشر دانش یکی از خوش نثرترین نشریات آ کادمیک عصر جدید است. مدیر 
مسوول و سردبیر آن د کتر پور جوادی هم خوشنویس و خوانا نویس و راحت نویس 
است. ویراستاران این نشریه آقایان احمد سمیعی و مهندس حسین معصومی همدانی کم 
نویس اما شیوا نویسند . پا کیزه نویسی اینان یاد آور دوست بسیاردان و اند ک نویسم 
کامران فانی است. همه همواره و بی‌نوسان و بدون گی و گره و «گرائی» 


می نویسند . 


ااافا ر ج و یتح بح ا 


بیماری نحو 
بیماری دیگر نلر» بیماری نحو است که یک نحو بیماری است. . نامفهوم نویسی و 
دشوار نویسی ناشی از نامفهوم اندیشی و بغرنج اندیشی و بلکه عین آن است. 
E‏ از فهم نشدن متن اصلی در ذهن مترجمان نشات می گیرد . 
فصاحت با آنکه بیشتر موهوبی است. اما به کلی «لدنی» نیست و آموختنی هم هست. 
به نظر من سر راست‌ترین و درست‌ترین راه آموشتن آن» غوطه خوردن و غرقه شدن در 
آثار فصحای قدیم و جدید است. . همجنین می توا توان سلامت نحو را به اهل زبان اموحت. 
نحو محاوره گویا سر راست تر و زودیاب‌تر - ولو شکسته - بسته تر از نحو کتابت و 
کتبی است. زیرا اصولاً در هر زبانی حملات شفاهیء کوتاه‌تر از حملات کتبی است. 
یکی د دیگر از آفات نحوی» حوب تقطیع نکردن معنا در ذهن فرد سخنگو یا نویسنده 
اته رمن كرا که زبان آلمانی از زبانهای دشوار و دشوار نویس عالم است . بعيد 
نیست» بلکه مسلم است که یکی از ز علل آن طول و تطویل بیش از حد جملات است و 
حمله‌های معترضه در میان آوردن .اگر نویسنده موقع نوشتن» فکر خود ر اورت 
تقطیع نکند » یعنی اگر خوب نفس گیری نگند» نفس خوانند ٠‏ را خواهد گرفت. برای 
ثبت مکرر در تاریخ دو نمونه از نوشته‌های همشهری گرانقدرم شادروان علامه محمد 
قزوینی را که ايراد نحوی دارند » نقل می‌کنم. یکی را نقل نم ی‌کنم» بلکه به جای آن 
اشاره می‌کنم. نخستین جملة مقدمة علامه قزوینی بر تصحیح د بوا حافظ یکی از 
طولانی ترین و لذا دیریاب ترین حملاتی است که من در عصر جدید دیده‌ام. بیش از 
هش دوش راز ز کتاب غلط ننویسیم استاد نجفی نقل م یکنم. , ایشان ذیل مدخل 
«تتابع افعال» مطلب مهم و مفید را مطرح کرده‌اند » که بخش آغازین را همراه با آن 
جملۀ کژتاب و گیج کننده - و به یک معنا تاریخی - علامه قزوینی» بازنویس می کنم 
علاقه‌مندان می توانند بقیة مطلب را در کتاب نکته آموز غلط ننوبسیم مطالعه فرمایند . 
«تتابع افعال» در فارسی معمولاً فعل در آخر جمله واقع می‌شود . هرگاه چند 
حملة پیرو همراه ه یک حملة پایه بیاید » احتمال این هست که افعال همذ این ن حمله‌ها در 
پایان عبارت به دنبال یکدیگر ردیف شوند . اگر عدد این افعال از دوتجاوز کند غالبا 
فهم عبارت دشوار می‌شود و اة یر اشت که انز از نو بخواند .گر عدد 


افعال از این مقدار نیز د رگذرد معنای عبارت مبهم می شود و خواننده حتی» در بعصی 


۸۲ 
موارد » از فهم آن عاجز می‌ماند » مانند عبارت زیر : 
«اين کلمه را به مناسبت اینکه در نطق معروف [هیتلر]... که در ۲۸ آوریل 


سیر بی‌سلوک 


۹... در جواب تلگرافی که روزولت رئیس حمهور اتازونی که در یکی دو هفتۀ پیش 
به آلمان کرده بود که آیا حاضرید برای پنج یا ده سال حمله بر فلان و فلان و فلان 
دولت (تقریباً جمیم دول مستقلة دنیا را شمرده بود ) نکنید کرده بود آمده بود و 
معنیش را نمی‌دانستم پیدا کردم» (محمد قزوینی» یادداشتها ج۲. ص ۵۲ - ۵۳)» 
نگارندة این سطور به بعضی از نمونه‌های بیماری نحوی نثر فارسی حدید » در 
سلسله مقاللات دیگر خود که تحت عنوان کرتابیهای زدان نوشته است» اشاره کرده 
بر گردیم به ساقۀ اصلی بحث» برای از میان برداشتن شکاف بین ذهن و زبان که 
جارة بسی دردها و بیماریهای نثرنویسی است» خوب است که گوش درونی خود را 
تیزتر کنیم» و هرچه محاوره‌ای تر و شفاهی تر وخودمانی‌تر بينديشيم. تا هرچه راحت تر 
نوشته شود . قلنبه‌ ترین حرفها را هم می توان به زبانی غیر قلنبه نوشت. حدا کثر این است 
که در این عصر اعتلای صنعت ویرایش خود نویسنده یا ویراستار بعدا بعضی از 
کلمات:را که دیگر بیش از حد خودمانی یا خانگی یا عیابانی شده‌اند با کلمات 
دیگر عوض می کند . عمده نحو است که بهتر است تاع نحو محاوره باشد . اجزای کلام 
را هم در جای قانونی (نحوی) خود آوردن» بسیار کار گشاست: در عوض فی‌المثل 
لازم نیست از تتابع اضافات آمثلا: کمیتۀ مشورتی انجمن ویراستاران برنامه‌های علمی 
صدا و سیمای جمهوری اسلامی ایران) به اندازه‌ای که قدما پرهیز و واهمه داشتند , 
پرهیز داشته باشیم. بعضیها از ترس اینکه نمی توانند ادبی و ادیبانه - یعنی قلنبه و 
مقرمط ‏ چیز بنویسند » اصلا قید نوشتن را می‌زنند . باید ذهن و زبان را نترساند . باید 
هیچ آدابی و تکلیفی - یا ترئیبی نجست:و هرجه‌ادل تنک می خوآهد گفت. 
همجنین نباید از اهمیت عنصر عفلت غافل باشیم. می‌دانم که بیت معروف 
مولانا برای اغلب خوانند گان تداعی می‌شود که: استن این عالمای حجان غفلت است. 
ی زج E‏ خود آ گاهی مفرط ‏ در هر 
ا از شنون زند کین - غالبا زیان آور است. فارابی می فرماید که اگر ارغنون نوازی 
به شیوة نواختن خود فکر کند» به تعبیر امروز قاطی می‌کند» و از کار خود باز 


می ماند . اگر به چگونه بگویم» یا چگونه بنویسم» زیاد فکر کنیم» از نوشتن طبیمی و 


روانشناسی نتر QAF‏ 
صرافت طبع باز می‌مانيم. . آن وقت نا گزیر می‌شویم که تک واژه - تک واژه بنويسیم. 
شل ایب کردن تک انکشتی: یادمان باشد که‌اگر واحد کلام به ظاهر» و برروی 
کاغذ کلمه باشد ‏ در ذهن عبارت و حمله است. ما حتی اگر بخواهیم عالما و عامدا به 


یک کلمه بیندیشیم» خواهیم دید که با حمله‌ها به آن کلمه می‌انديشیم. 
دیگر اینکه نویسنده و نثرنویس همه‌اش نباید دنبال بیان بدیع بگردد . دنبال 

ن وگوئی و هنرنمائی باشد . نثر نویسی بدون استفاده از کلیشه‌های پیش ساخته و کلمات 
سائر و عبارات و تعابیر همگانی - که ملک طلق کسی نیست و از اموال مشاع زبان 
است ‏ امکان ندارد. . سهم فرد در پیشبرد زبان ناجیز است . حتی سهم نوابغ زبانی و 
ادبی هم چندان هنگفت نیست. رای ف اا شار ع عام برویم» وگرنه به 

بیراهه‌های پرت یا بزرو برخواهیم خورد و جو رکش غول بیابان آیعنی منع رواني 
نوشتن] خواهیم شد . منظورم | ین است که حتی المقدور بايد E‏ 
«تشخص» برداریم. همگانی نویسی» بدنۀ اصلی نثر نویسی و رکن رکین نشر معیار 
است. در میاں ادبا و نرنویسان ما» روز و رو زگارانی رسم بر آين بوده است که ه رکس 
بکوشد شیوه‌ای برای خود داشته باشد . در عالم نویسند گی هنری این کار تا حدودی 
ممکن‌تر و معنی‌دارتر است. اما در نثر تحمیقی - مقاله‌ای» نباید در بند این 
هنرنمائیها, و حتی در بند ابتکار و ن وگوئی بود . نوگوئی یک امر معنائی و معنوی و 
ا او 


واره سازی 

واژه سازی و واژه بازی هم حد و حریمی دارد. هر سخن جائی و هر نکته 
مکانی دارد . بیدلیل نباید - و نمی‌توان - واه ساعت. ذائقۀ زبان حساس است و 
لقمه‌های زور کی یا تلخ و نا گوار را پس می‌زند . زباد برای خود روحی دارد . 
(«خودنویس » و («خود کار» را می پسندد و می‌پذیرد ولی «خود بسنده» و «(خودرو » را 
پس می‌زند . «خود کفا » و غلطهای دیگر را می پذیرد ولی مثلاً «خود آشکار » به معنی 
بدیهی را نمی‌پذیرد یا با بی‌اعتنائی به آن می‌نگرد . با اجازة خوانند گان قدری از 
تجربة خود می‌گویم و از بر ساخته‌های خود مثال می‌زنم. بنده اصولاً لنت ساز نیستم» 
مگر ضرورت از حد کا و دون مش ار ی ما کار چو ا رر 


۵A‏ سیر بی سلوکك 
ساخته‌های دیگران و گاهی از پیشنهادهای خود صد ها معادل فارسی یاعربی در برابر 
کلمات انگلیسی در پای صفحات کتابهای مختلف یا به صورت واژه نامه در پایان 
کتابها گذارده‌ام. از میان اینهمه واژه در حدود هشت ده واژه یا برابر نهاده قبول و 
روائی یافته است. یکی از آنها وخیانی است (وحی + انی نسبت) یعنی منسوب به وحی» 
وحی شده» فل در برابر ۲۵۷۵۵۱6۵ یا ۲0۷۵۱200۲۲ که خوشبختانه در زبان اهل کلام و 
دین پژوهی مقبول افتاده است و به کار می‌رود . یکی دیگر زند گینامۀ خودنوشت؛ در 
برابر اتوبی و گرافی است که گویا می‌رود که بر رقیب غلطش یعنی «خود زند گینامه 
نویسی» غلبه کند . یکی دیگر احیاء پسوند پژوهی است: حافظ پژوهیء قرآن پژوهی» 
شاهنامه پژوهی» دین پژوهی و نظایر آن که بر مترادف یا رقیبش یعنی حافظ شناسی» 
قر آن شناسی و شناسی‌های دیگر ترجیح دارد . زیرا در شناسی نوعی ادعا و احترام به 
ر الست ی وهی ماش سنوی ی وی اش کال است :کار من عرات 
می‌کنم که بگویم یا بنویسم که حافظ پژوهم یا قرآن پژوهم. ولی جرات ندارم و درست 
نیست که بگویم حافظ شناس یا قرآن شناسم. یکی دیگر بد یل است در برابر 
56 ( کمابیش برابر با خان شی تفع اتینالن نکی یکی کته 
روشمند است (برابر با متودیک یا متودیست) که می‌بینم در عرف اهل قلم رایج شده 
است» و آخرین که از نظر زمانی هم آخرین است» و هنوز چندان رواجی نیافته است» 
کلمۀ خوشخوان است» در مقام صفت برای کتاب یا مقاله یا هر نوشته‌ای که جذاب 
است و به اصطلاح خواندنی است و خوب و زود خوانده می‌شود . در این مورد گاهی 
هم کلمة خوانا را به کار می‌برم. مثلا این کتاب» خوانا است. یا برعکس ناخوشخوان 
ااا است. بگذاریم و بگذریم. همه برزیگران کد گر 


